TEOLOGA

Una interpretacion

&\20%

| upimnd

Robert Friedmann




Contenido

Lista de abreviaturas

Prefacio a la version en espafiol
Prefacio del editor a la version en inglés
Introduccion a la obra

Introduccién
Anabautismo y protestantismo

Primera Parte
Porqué los anzbautistas no tienen una teologia explicita:
Anabautismo interpretado como cristianismo
existencial

Segunda Parte
El corazon de la teologia implicita del anabautismo:
La doctrina de los dos mundos; teologia del reino

Tercera Parte
Lo que los anabautistas dicen en cuanto a las categorias
teologicas tradicionales

Introduccidn
A. Teologia: Apostolicum, Trinidad y el Cristo “Amargo’
B. Antropologia: Cuerpo, alma, espiritu:

El humano entre ¢l pecado y el amor
C. Soteriologia: Salvacién-Justificacidn-Gracia
D. Escatologia; Estando preparado para ¢l Reino de Dios
E. Eclesiologia: La hermandad sufriente; las ordenanzas

Conclusidon

Bibliografia
Indice

2

Ll = B I

15

22

20

38

38
41

45
60
77
87

117

121
139




TEOLOGIA DEL ANABAUTISMO

No seria tan dificil creer
Sino fuera tan dificil obedecer.
Kierkegoard, Diaries

El cristianismo no es juego de nifios ...
ser un cristiano es tener una comision.
Williams, La Reforma Radical
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Prefacio a Ia version en espaiiol

El Seminario Anabautista Latinoamericano ha utilizado porciones de
Teologia del anabautismo en sus cursos por varios afios, aunque nunca
habia hecho una traduccién de todo el texto ni una publicacidn formal de
lo traducido, Pero lanecesidad creciente del texto impulsé este proyecto.
Ediciones SEMILLA se lo presenta hoy con mucho gozo.

Roberto Friedmann hizo algo novedoso para su dia. Analizé
detalladamente las perspectivas teolégicas de los lideres anabautistas del
siglo XVI. Su estudio demostrd que los anabautistas consideraban mas
importante el seguimiento a Cristo en la vida diaria que la teologfa como
sistema. Nunca tomaron el tiempo para desarrollar teologias sistematicas,
aunquesi trataban temas teoldgicos. Suinquietud siempre fue como vivir
la nueva vida que habian recibido en Cristo Jests. ‘

Esta perspectiva es un reto para nosotros hoy. Muchas veces somos
tentados a reducir la fe cristiana a postulados o confesiones de fe. La voz
de los anabautistas del siglo XVI, que resuena en este libro, nos llama a
recordar que lo clave es nuestro compromiso con Cristo. Sin las
disposicion de ser discipulos de Cristo Jesus, en el poder del Espiritu
Santo, las confesiones y las teologias salen sobrando.

Ellibro hace referencia a muchos personajes y movimientos del siglo
XVI y a lugares en Europa cuyos nombres han cambiado. Por ser
nombres de poco uso en el idioma espafiol no ha existido una ortografia
comun para utilizar como base al traducir. Por lo general esta obra sigue
la ortografia de Williams (1983). Las excepciones principales son
aquellos vocablos que Ediciones SEMILLA yautiliza con otra ortografia,
por ejemplo anabautista y huterita (en vez de anabaptista y hutterita).

Robert Friedmann utilizé fuentes alemanas del siglo XVI para su
trabajo. Por lo general tradujo las citas alemanas al inglés en el texto y
las dejé en aleman en las notas. Ocasionalmente incluyd una traduccién
entre paréntesis. Pero en ocasiones cité el aleman en el texto sin
traduccion. Para facilitar el uso del libro se decidié dejar las citas
alemanas delsiglo X VI e incluir una traduccién al espafiol entre corchetes
{[1)- No se traducen los titulos de documentos, ni del alemén ni del inglés,
a menos que exista el documento en idioma espafiol.

La traduccién también presentd retos teoldgicos. Algunos de los
términos relacionados a la disciplina de la iglesia son desconocidos en
espafiol. Asi que, cuando se traducen los vocablos ban, shunning y
avoidance se incluyen en inglés entre corchetes para que esté claro que
se refiere a estos conceptos. ‘

La bibliografia es una de las mds completas sobre ¢l tema de los
anabautistas del siglo XVI. Sin embargo, el autor no siempre incluys
todos los datos bibliogrificos de los materiales que cité. Se completé lo
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8 TEOLOGIA DEL ANABAUTISMO

que sepudo, pero muchos docnmentos se presentan sintoda la informacion
bibliogrifica. También incluimos las pocas fuentes del siglo XV1 que
han sido traducido al idioma espafiol.

Ediciones SEMILLA quiere agradecer, particular, a Thomas Neufeld
de Conrad Grebel College (Canadd) por su ayuda en la traduccién det
alemdn.

Esperamos que esta obra sea una contnbucwn util para ¢l estudio del
anabautismo del XVI. Pero también deseamos que sea un reto al
compromiso de seguir a Cristo Jesus.

Juan Martinez
Cd. Guatemala
Septiembre 1998

Prefacio del editor a la version en inglés

Con gran seriedad y ardor los anabautistas del siglo dieciséis buscaron
poner por escrito su entendimiento de la docfrina y vida cristiana,
Ensayos representativos incluirian la Vindication de Martin Weninger
llamado Lincki (1525}, el Account de Riedemann (1541), Foundation
(1539-1540) de Menno y su Brief Defense to All Theologians (1552),
como también un nimero interminable de tratados, folletos y monografias
polémicas. (Véase pp. 121-160 del Bibliography of Anabaptism por
Hillerbrand, 1962). Durante los ultimos cien afios se han hecho un gran
ntimero de estudios eruditos del anabautismo, como los de S. Hoekstraa
{1863), E. Hindiges (1921), L. von Muralt (1938), C. Krahn (1936), H
S. Bender (1950), y G. H. Williams (1983) Se han escrito’ docenas de
tesis sobre el anabautismo en esta generacmn

Sin embargo, este volumen es lunico en algunos sentldos. Es un
esfuerzo sincero, escrito con amore, de destilar la escritura y meditacion
de toda una vida a una interpretacion encantadora que merece leerse.
Robert Friedmann ve al anabautismo, no como teologia catdlica
estropeada, ni como protestantismo que se llevd “hasta las Wltimas
consecuencias”, sino como esencialmente un acercamiento nuevo 2 la
Palabra de Dios. Suposiciones en el area de teologia, particularmente
antropologia y ética, que por lo general no han sido cuestionadas por un
milenio y medio, fueron rechazadas categoricamente por los anabautistas
—la condenacién de los nifios, por ejemplo, como también la transmision
sacramental de la gracia divina, la legitimidad de la jerarquia de 1a Iglesia
que [lama al “estado secular” a suprimir la herejia, 1a participacion en el
ejército, y en algunos. casos, aun el rechazo total de la pena capital.
Friedmann ley6 ampliamente la literatura de los Hermanos Suizos, pero
su amor especial fue hacia los huteritas (1528-). El leyo sus cédices y
epistolas con tal reverencia que los latidos de su corazdn coincidian con
los de ellos. Con gran gozo escribi6 y revisé este manuscrito, y s6lo unas
semanas antes de su partida triunfai lo mandé por correo al editor de [a
serie Studies in Anabaptist and Mennonite History.

Leonard Gross, amigo y colega de Friedmann, encargado de los
archivos de la Iglesia Menonita, invirtid incalculables horas con amor
examinando ¢l manuscrite y verificando las referencias de pie de pagina.
Elizabeth Bender también lo leyd con un escrutinio cuidadoso de su
lenguaje. Kenneth Reddig, un estudiante de ultimo afio de los Seminarios
Biblicos Menonitas Asociados, preparé el indice de este volumen. La
familia Friedmann generosamente supli¢ el subsidio que hizo posible
esta edicion. Finalmente, me da placer especial agradecer a2 John S, Oyer
por la Introduccion til que é1 preparé. Ahora lanzamos este estudio a
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12 TEOLOGIA DEL ANABAUTISMO

Kalamazoo, para sentarnos a sus pies, para absorber su consejo, para
disputar con él, y para aprender. El era tenaz en su punto de vista, aun
cuando estuviera errado. Recuerdo como no se le podia persuadir que
habia confundido Ducal con Sajonia Electoral en un mapa previo a 1547.
Pero terminaba cada intercambio con su risa simpatica, que siempre
parecia decir, “Buerno, aunque obviamente estas errado, aun podemos ser
amigos”. En esta y otras maneras se hizo querer entre nosotros.

El mérito especial de esta obra es que retine sus perspicacias sobre el
lapso de sus afios de estudio. - En particular extrae de varios estudios
pioneros: “Conception of the Anabaptists” (Church History, 1940);
“dnabaptist Genius and Its Influence on Mennonites Today” (Cultural
Conference, 1942); “The Two Worlds” (Recovery of the Anabaptist
Vision, 1957); “Original Sin” (ME, IV, “Glaubensgut” (ARG, 1964),
para enumerar unos cuantos de ellos. No avanza significativamente mas
alld que estos estudios en su delineacidn de los temas principales, pero si
suple méas detalles. Aqui esté la esencia de Friedmann.

Su introduccién a lo que él llamé cristianismo “existencial” en el
anabautismo lo marcé por toda la vida, como ¢l mismo nos dice. El
desarrollé una afinidad espiritual profunda con los anabautistas, en parte
porque en su perspectiva ellos sencillamente vivian sus ideas religiosas
en vez en intentar sistematizar su teologia; eran cristianos “existenciales”.

(Esto puede ser por lo qué consideré a Hubmaier como “anormal” —

siendo que Hubmaier fue educado como teélogo y asi que expresaba sus
convicciones teoldgicas en las categoria teologicas tradicionales. Tal vez
el 'hecho de que Hubmaier rechazé la no resistencia de los Hermanos
Suizos y los huteritas intensificé la insatisfaccién de Friedmann. Sea
como sea, para Friedmann, Hubmaier no cabia completamente en el
_ molde anabautista.) La teologia sistemética no fue uno de sus principales
intereses; nunca la estudi6 formalmente. Sutendencia era acercarse alos
anabautistas mas bien desde la perspectiva de su preparacién en
Geistesgeschichte [historia intelectual o del pensamiento].

Es precisamente este acercamiento a la teologia que es prominente en
su cbra: la insistencia de Friedmann de que la teologia anabautista no es
ni catdlica ni protestante, sino sui generis, cristianismo “existencial” en
vez de una teologia tradicional de cualquier tipo. El vio y recalco este
aspecto del anabautismo conmas claridad y fervor que cualquier intérprete
de su generacién. Pero por la misma razén tal vez su seccién mas débil
es al principio de la tercera parte, donde utiliza categorias teologicas
tradicionales para clarificar ¢ interpretar el pensamiento anabautista.

Esta obra tiene varias fortalezas significativas que la recomiendan
inmediatamente al estudiante serio de la Reforma. Friedmann escribe
bien acerca de la escatologfa anabautista. Por supuesto, €l tiende a rehuir
de los quiliastas mas fervientes considerandolos “anormales”, y también
intenta mantener a Tomas Miintzer a una distancia prudencial. Pero es
excelente en lag matices de significado de lo que €] llama “escatologia
quieta”. El trata la disciplina eclesial en una forma elogiable, a pesar de
la escasez de evidencia. Su seleccion de citas anabautistas es excelente,
y refleja una lectura amplia de las fuentes. Y Friedmann afiade toques
especiales que son caracteristicamente suyos—por ejemplo, su observacion
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de que los huteritas del dia de hoy rehusaron imprimir un himno
milenialista de una de sus colecciones del siglo diecisiete porque no
aceptan la perspectiva milenialista. El les escribié para preguntarles
acerca de esto. _

Mucha gente ha contribuido a fa preparacién de este manuscrito para
su publicacién. Los lectores hicieron varias sugerencias. Elizabeth
Bender y Leonard Gross, quienes habian trabajado con Friedmann en
varias ocasiones, dieron asistencia especial en la preparacion del
manuscrito; el trabajo ha sido, en efecto, editado por ellos. J. C. Wenger
le dio su supervisién general con consejos acertados. Gross guid el
manuscrito por el proceso de imprenta, atendiendo personalmente a los
innumerables detalles necesarios de una empresa de publicacién. Todos
estos amigos han contribuido a la publicacién del libro con una calidad
de devocion digna de los logros del que honran con su servicio.

John 8. Oyer
Universidad de Goshen
10 de octubre de 1972




~ Introduccion

Anabautismo y protestahtisnio

Hablar de la teologia del anabautismo pareciera como hablar acerca
de cuadrar un circulo. Aparentemente no hay ninguna, y todas las
discusiones en esta direccion parecen fallar el blanco. Los anabautistas
supuestamente eran gente sencilla, iletrada que estaban ansiosos de vivir
su estilo de vida cristiana primitiva en tensién con el *mundo” a su
alrededor, listos a sufrir el martirio por causa de su fe. Pero; aparte de eso,
ellos parecen haber sido sdlo una extension radical del Protestantismo
general, aceptando los dogmas principales, tales como la oposicion a la
iglesia Romana, el principio de sola scriptura, el Credo de los Apéstoles,
los dos sacramentos u ordenanzas, la salvacién no por obras sino por fe,
y en general una vida puritana-asceta siguiendo el patrén reformado pero
noelluterano. Hallegado aseraceptado generalmente que teolégicamente
estaban cercanos a Zwinglio, cuyas ensefianzas principales abrazaban,
primordialmente el entendimiento simbélico o figurativo de las
ordenanzas. Con Erasmo de Rotterdam ellos también abrazaban la
conviccion del libre albedrio y ellos rechazaron completamente la
predestinacion y la esclavitud de la voluntad. :

Por eso, uno podria legitimamente cuestionar que podria lograr un
estudio de la teologia de los anabautistas.! Algunos eruditos menonitas
americanos prefieren hablar de los énfasis especiales de los anabautistas
en relacién a. ciertas doctrinas, asumiendo que aparte de esto, un
fundamento “protestante” existe como punto comin sobre lo cual los
anabautistas también estdn de acuerdo (Wenger 1950).

Parece que tal formularelativamente sencilta yano satisface. En1950
intenté demostrar que el anabautismo y el protestantismo (normativo) no
eran del mismo espiritu o gemio, ¥ que serfa mas correcto separar al
anabautismo de la gran corriente del protestantismo (a saber el cristianismo
luterano y reformado) tal como hemos tradicionalmente separado a los
unitarios y los cuaqueros de estacorriente.? En 1962 George H. Williams
de Harvard establecid sobre la misma premisa un cuadro totalmente
nuevo de la historia eclesidstica del siglo dieciséis al hablar de la
“Reforma Radical” (en vez del “Ala izquierda de la Reforma” como lo
hizo Roland H. Bainton} como el tercer fendmeno eclesio-historico a
lado de la Reforma “magisterial” o normativa y la contra reforma catolica
{William 1983). Segtin este punto de vista la Reforma Radical siguid su
propic genio y no estuvo directamente relacionada con el protestantismo
reformado o luterano en ninguna manera. Pero aunque en un sentido
descriptivo este cuadro es mds convincente, aun deja sin desarrollar una
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16 TEOLOGIA DEL ANABAUTISMO

apreciacion mas completa de un elemento esencial en esta tercera -

reforma.

En 1933, Bthelbert Stauffer sugirié en un ensayo altamente estimulante
que era una “teologia del martirio” lo que contrasta a este movimiento
anabautista con el Protestantismo oficial al cual el martirio parecia como
algo totalmente ajeno (1933; en inglés 1945:179-214). Una iglesia de
martires, evocadora de la iglesia primitiva de la era apostélica y afios
subsiguientes, ciertamente es un fenémenoc notable — pero ;sera valido el
término “teologia” para este fendmeno? ;Era la mentalidad de martirio
un aspecto “teolégico” o era mas bien algo practico que tenia sus raices
en el radicalismo de la postura anabautista en un mundo de intolerancia
grosera del cual pricticamente no habia escape?® Un capitulo posterior
tratard este fenémeno vinico de disposicién para el martirio con mAs
detalle; aqui sencillamente asumimos que €l martirio en sino representa
una teologia en el sentido propio de la palabra, y que ciertamente no es
la teologia del anabautismo en particular.

Johannes Kiihn desarrollé una tipologia eclesio-histérica en 1923 en
que el anabautismo y los cudqueros fueron agrupados juntos como eltipo
de cristianismo Nachfolge (discipulado; Kiihn 1923). De nuevo, esta es
una caracterizacién muy apropiada, pero tampoco se le puede llamar a tal
idea una teologia. De igual manera, en 1944 Harold S. Bender en su
ensayo clasico “La vision anabautista”, hablé de una “teologia del
discipulado”, queriende decir con este término que el discipulado era en
verdad céntrica a la visién anabautista (Bender 1994). Pero, de nuevo,
suscita la pregunta de si Bender tenia razon en llamar a esto una teologia.
Elnunca explicé completamente su formulacién intuitiva en el sentido de
que los anabautistas adoptaron una forma de teologia enque el discipulado
y todo lo que implica tuvo una funcién céntrica y normativa, en contraste
con la teologia del protestantismo historico, que en su preocupacion por
la salvacion personal no tiene un lugar organico para el “hermano”. Hasta
donde llegan sus formulaciones, podemos concordar con Kithn y Bender.
El discipulado ciertamente era muy esencial para l2 manera de vida
anabautista, y apunta hacia una mentalidad diferente que el de un Lutero,
Zwinglio o Calvino. Pero, de nuevo, la pregunta queda sin contestar:
qué tipo de teologia realmente permite tal énfasis?

Desafortunadamente, una investigacion en los escritos anabautistas
mismos no rinde una respuesta ficil. Estd claro que aparte de Baltasar
Hubmaier (f. 1528), que era un doctor de teologia (de una universidad
catélica), no habian tedlogos entrenados en la amplia gama de escritores
y testigos anabautistas. Hubmajer fue un tipo especial, altamente
estimado por los cristianos radicales pero realmente no emulado o
seguido después. Muchas de sus ideas teol6gicas entraron en el

pensamiento anabautista, tales como, por ejemplo, su doctrina de libre
albedrio, o sus ensefianzas acerca de las dos ordenanzas del bautismo y
1a Santa Cena (Heimann 1952:22-47). Pero aparte de esto, la teologia del
tipo de Hubmaier fue por lo general evitada por los anabautistas como
algo en lo cual serfa mejor no darse gusto muy profandamente. Tal vez
ellos sintieron que podria facilmente desviar a los fieles de la senda
angosta del discipulado que es, en principio, no teolégico. En verdad, la

ANABAUTISMO Y PROTESTANTISMO 17

primera generacién de anabautistas demuestra una tendenciaalgo diferente,
a saber una dependencia en un sentir espiritualista o semi mistico de la
presencia del Espiritu Santo en el creyente que le capacita a entender las
Escrituras sin aprendizaje especial, y también interpretarlas de nuevo,
independientemente de otros maestros. Para los primeros anabautistas
era precisamente esta falta de proximidad espiritual lo gue hizo a los
reformadores primordialmente “tedlogos”, es decir, discursivos
pensadores sobre cuestiones religiosas en vez de hacedores de los
mandatos divinos.* :

Mis tarde, esta tendencia cuasi espiritualista fue mdés o menos
abandonada a favor de un biblicismo mas estricto. Pero tanto para los
anteriores como para los posteriores, la teologia no era la inquietud
evidente de los hermanos y se le sacaba la vuelta cuanto fueraposible. Asi
que seria apropiado pausar por un momento y plantear la pregunta: ;Qué
es lo que en verdad queremeos decir cuando hablamos de teologia? De otra
manera podria ser dificil explicar el hecho extrafio de que un movimiento
religioso tan vigoroso como el anabautismo aparentemente le faltara
teologia.’ Uno tal vez pudiera decir que los anabautistas no eran personas
estudiadas ni entrenadas en profesiones racionales o intelectuales, que,
por supuesto, es por lo general verdad. Pero en si, el racionalismo o el
intelectualismo en si mismo no es el elemento que define la teologia,
aunque es uno de sus elementos. En mi opinion, la teologia no se debiera
definir por algin atributo formal sino mas bien por su contenido;
podriamos decir entonces que la teologia trata en general con las ideas
humanas acerca de Dios vy su relacién con los humanos, o con la
comprension humana de su relacion con Dios. Es mas, trata con las ideas
en cuanto a la naturaleza de los humanos y su lugar en el mundo creado
por Dios. Acerca de estos asuntos cualquier somo religiosus debe tener
ciertas ideas definitivas atin si estas no estan definidas racionalmente. En
pocas palabras, es nuestra tesis que ningun movimiento religioso genuino
puede existir sin ciertas ideas “teoldgicas” subyacentes, aun si no estan
formuladas precisamente. Por lo tanto, ni el martirio ni el discipulado
como tal se ajustan con esta concepcion de la teologia; mas bien, son
derivados de la teologia.

Este tema sobresale por la diferencia entre los Evangelios y las
epistolas paulinas del Nuevo Testamento. El apéstol Pablo elabord,
muchas veces con sofisticacion considerable, sobre asuntos teoldgicos,
el principal concerniente a la naturaleza pecaminosa del humano y su
redencidn por la muerte expiatoria de Cristo. Por otro lado, Jests ensefio
principalmente la expectativa de la irrupeidn inminente del reino de Dios,
pero aparte de eso no elaboré sobre detalles de la teologia en el sentido
tradicional. En verdad, él parece intencionalmente evitar explicaciones
detipointelectual. Y sinembargo, ;quién se atreveria a afirmar que Jesus
no tenia teologia? Parece que la diferencia en parte se puede explicar por
la distincidn entre teologia implicita y explicita. Las epistolas de Pablo
sin duda contienen una teologia explicita; en verdad, la mayoria de las
epistolas paulinas tratan con cuestiones doctrinales, aun cuando no estan
desarrolladas en un sistemaracional completo. Estolo hicieron més tarde
los Padres de la Iglesia, particularmente Agustin. Desde su tiempo
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.podemos hablar de un sistema teclégico (aparte de credos formulados
que son sencillamente la precipitacién de ideas o posturas teoldgicas).
Sistematiza: es ciertamente una caracteristica de la teologia explicita, v §
el siglo dieciséis fue especialmente productivo en la formulacion de tales |
sistemas: Lutero, Zwinglio, Calvino, Bucer, Ecolampadio, y muchos

otros han hecho esto.

Pero la otra forma es tan legitima como la explicita: la teologia §
implicita, tal vez no formuiada, pero sin embargo deja su huella en toda |
palabra o accién fluyendo de tales perspicacias originales. De esta |
manera podemos hablar comrectamente de una teologia insinuada o

implicita de los Evangelios, 0 mejor aun de Jesis mismo. Por lo general

Jesus Hablaba en pardbolas, aunque de vez en cuando él también |

ensefiaba a sus discipulos con sermones. Pero detras de las pardbolas y
sermones sentimos las convicciones basicas que los eruditos v escoldsticos
después condensaron en los términos teologicos especificos pero que

habiansido una parte real de la vidareligiosa mas bien que del pensamiento |

teologico.” Estos sistemas son odiosos a los que sostienen tal teologia

implicita, Sin embargo, también es legitimo llamar esto una teologia; en

verdad bien justificado si por eso queremos decir 1a suma total de estas
enseflanzas o perpicacias basicas mencionadas anteriormente.

Este andlisis breve tal vez nos ayude un poco para clarificar el -

problema de la teologia anabautista. Es correcto decir que no se puede

pensar de ningiin movimiento religioso serio sin una teologia implicita
subyacente, a pesar de la falta de documentos de unanaturaleza teoldgica §

explicita. Tenemos miultiples declaraciones o formulaciones de credos
porlos anabautistas, tenemos confesiones de fe, procesos de juicios, actas
de debates, v cosas similares — no sistemdtica, por supuesto, ¥ en la
mayoria de casos no racional. Usualmente estos testimoniales de fe estin
llenos de una sobre abundancia de citas biblicas, o, como Williams tan
graficamente lo describe, muchas veces nos presentan nada mas que un
mosaico bello de textos de las Escrituras (Williams 1983). Todo esto
apunta de nuevo, sin embargo, a perspicacias e ideas teoldgicas semi
conscientes acerca de Dios y la humanidad y su relacion mutua,
eventualmente expresado en declaraciones confesionales confesionales.
Sinembargo, la pregunta espertinente, ;por qué se desarrollaron teclogias
explicitas en algunos casos (como, por ejemplo, en el protestantismo
magisterial), pero en otras instancias estin ausentes tales formulaciones
sistematicas (como en el anabautismo)? Obviamente debe haber una
diferenciabdsica enlaperspectivaespiritnal que o nos dirige explicitamente
a una teologia, o la hace algo no deseado, en verdad sospechosa.
Formular claramente la diferencia entre las dos perspectivas no es
facil, y no es nuestra tarea aqui analizar los escritos del Nuevo Testamento
con esta cuestion en mente: por un lado las parabolas y sermones de Jesus,
y por otro la theglogoumena de Pablo. En algunas maneras la diferencia
se repitié en un nivel mas bajo entre el anabautismo y el protestantismo
magisterial. Se ha sugerido mas de una vez que la ausencia de una
teologia sistematica entre los anabautistas pudo haber tenido dos causas
posibles: (1) la faita de hombres estudiados (aparte de Hubmaier) que
pudieran realizar tales elaboraciones semi racionales y (2) la situacidn de
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emergencia perpetua causada por la persecucion cruel que permitid poco
tiempo libre para la produccion de tal sisterna. Ninguna explicacion en
verdad es veridica, Enrelacién al primer punto, desde luego que hubieron
un mimero de hombres como Conrad Grebel y Félix Manz; Pilgram
Marpeck, Menno Simons, Dirck Philips, v varios otros que eran educados
pero demostraron poca inclinacidn hacia ese tipo de actividad aunque
escribieron voluminosamente. Es mds, uno podria legitimamente
preguntar porqué no se podian encontrar mas hombres “educados” entre
los anabautistas, exceptomuy al principio. Aparentemente el movimiento
apelaba poco a este tipo de intelectuales, ¥ ciertamente no es meramente
accidental que no se formuld un teologfa explicita.

En cuanto al segundo punto, hubieron sin duda también periodos de
calma, por ejemplo en Moravia, donde los escritores huteritas fueron
extremadamente productivos, pero no en el campo de la teologia. Y,
como ya se ha sefialado, hombres como Marpeck o Menno Simons
escribieron muchos volumenes de tratados y polémicas religiosas, a pesar
de ser perseguidos y andar ambulantes, pero ellos no escribieron teologia.

Sepuede encontrar otro gjemplo en los anti-trinitarios, principalmente
lo socinianos. Algunos, como Servet u Ochino, habian sido tedlogos de
jprimera categoria, a pesar del hecho que ellos pasaron gran parte de sus
vidas vagande de lugar en lugar. La teologia era su gran pasion,
obviamente por su franca perspectiva racionalista del cristianismo. Asi
que, ninguno de los argumentos antedichos es aceptable como la
explicacién de la falta de pensamiento teolégico sistematico dentro del
anabautismo.

Por ofro lado, un vistazo a Lutero, Zwinglio, Calvino, Bucer,
Melanchton, Bullinger, Beza, y — aparte de los anglicanos — todos los
otros personajes destacados de las grandes iglesias protestantes del siglo
dieciséis, inmediatamente revelan que la teologia era basica a su vision
total, su “revolucion”, su raison d ‘étre por larotura con Roma, en verdad,
el meollo de su nueva idea de la iglesia. La teologia ocasiond dentro de
las iglesias una cualidad extrafia de preeminencia de los intelectuales —
el profesor — sobre las personas mads sencilias. Elclero tenia que estudiar
en escuelas teoldgicas para poder saber como exponer las Escrituras.
“Escucha el sermon” era el requisito primordial de un buen protestante,
porque la “fe viene por el oir” (como dijo Pablo); y sélo el ministro
estudiado esta certificado para exponer las Escrituras correctamente al
laico incapaz. Y en cuanto a la vida misma, la respuesta también estaba
a la mano: jno somos totalmente pecadores? Nadie puede reclamar
exencion de esta situacién humana. Pero oyendo y creyendo las buenas
nuevas de redencién “por la fe solamente”, regresamos a Dios simul

Jjustus ac peccator. Fe, aprendemos oficialmente, significa la confianza
en la promesa de gracia de Dios, confianza en el mérito expiatorio de la
muerte de Cristo en la cruz, y la seguridad de que por creer en ello todos
seran salvos. Enla teologia reformada la tesis de predestinacion requiere
prueba adicional de nuestra posicién de eleccién por ciertas formas
ascetas de vida que, sin embargo, no alteran la centralidad de la teclogia.

Es muy conocido que los anabautistas por su parte habian sido

extremadamente criticos de estamisma situacion—sobre todo, laseparacion
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de fe y vida. Para las iglesias territoriales (de principes), no parecia
posible otra manera; asi como para las iglesias sectarias o “libres” la

severidad de sus requisitos era una consecuencia natural. Ellos tenian la -}
intencién de ser “santos”, a pesar de su fragilidad humana, y por esarazon "}
ellos sentian que la dialéctica paulina tenia poco que decirles. Elconflicto
no era en ningun sentido uno de justificacidn por obras, 0 un regreso al

legalismo, o perfeccionismo,® en contra de la justificacion por la fe
solamente. Los anabautistas nunca ensefiaron tales doctrinas
perfeccionistas, aunque enfatizaron mas la santificaciéon que la
justificacién. El conflicto real era mas bien el dar evidencia de la fe en
vida; 0 sea, una coherencia entre fe y vida, contra la formula protestante
de simul justus ac peccator que los anabautistas no podian entender para
nada, mucho menos aceptar como biblica.”

Para el protestantismo magisterial la teologia habia llegado a serla
caracteristica distintiva, asi como para el catolicismo la practica sacra-
mental es su caracteristica distintiva. Por eso se puede entender la
incomodidad del protestantismo cuando fue confrontado con. el reto

anabautista, y ser llamados “maestros de la justificacion por las obras™. 3

Los protestantes del siglo dieciséis afirmaban que este reto anabautista
era una forma atrevida de auto justificacion, en verdad, un tipo de herejia
perfeccionista, y por ende debiaserrepudiada. Por siglos este era el juicio
predominante de las iglesias protestantes establecidas y sus historiadores.

Paralos anabautistas exactamente lo opuesto era obvio: ellos acusaban

a los lideres protestantes de tomar la vida y los mandatos de Cristo muy

ala ligera (lo que hoy pudiera ser llamado “graciabarata”), y de depender ;
demasiado en la gracia de Dios sin ningiin esfuerzo sincero de serdignos |

de tal gracia. Aqui resalta con claridad el conflicto. Es mads serio que a
primera vista. Ellos consideraron la teologia como sistema una piedrade

tropiezo al discipulado y de ninguna ayuda real al dilema humano en la

tierra. Por supuesto, esto no era una cuestion de ética cristiana v la
practica de virtudes cristianas (que era, por supuesto, también impuesto

por los reformadores). En tltimo andlisis siempre ha sido una cuestion

existencial, una cuestién de estar listo o no para el reino de Dios. Esto
alcanza mucho mas alla de asuntos morales, En cierto momerto Martin
Lutero también vio este dilema muy claramente; en 1326, en su Deutsche
Messe, él exclamé, “Pero ay de mi, ;dénde encontramos gente lista para
este camino”(Lutero 1526:XIX,75). Y por medio de esta admision €l
abandond totalmente la idea de un ecclesiola in ecclesia, laiglesia de los
santos, 1a doctrina de Ia santificacién.

NoTas

1 Bl término “anabautista” se limita en esta obra primordialmente a las actividades "

y ¢l pensamiento de los Hermanos Suizos, los anabautistas del sur y centro de

Alemania, y los huteritas austriacos — los principios en Zurich en 1525 le dan a esta

agrupacién una unidad ergénica.

 Robert Friedmann, “Anabaptism and Protestantism”, Mennonite Quarterly
Review (posteriormente MQR), XXIV (1950):12-24. Entre ne menonitas L. von
Muralty Lydia Miiller (véase bibliografia) eran propensosa interpretarel anabautismo

como una forma modificada del protestantismo que no cambia todas las doctrinas

ANABAUTISMO Y PROTESTANTISMO 21

principales. Recientemente también John H. Yoder del Seminario Biblico de Goshen
lomo una posicién similar en su Tasifertum und Reformation im Gesprdch (Zurich
I?GB:S): In bezug auf die Rechifertigung und die sonstigen evangelischen
(’.r‘m.lzdwahrhezzen blieben die Taufer durchgehend mit den Reformatoren einig”.
("Con respecto ala justificacion y otras verdades evangélicas basicas los anabautistas
pcrl'manec’le;on completamente en unidad con los reformadores™.)
.} Las inicas excepciones fueron Moravia para los anabautistas, y Polonia y
I'tansilvania para los Socinianos y los Unitarios. ' ’
: Gritsch 1963:67ss., un articulo excelente.
wélggicont&‘aste a lost ant]i-trinitarios, que pl)arece que se deleitaban en especulaciones
cas de una naturaleza semi racional y - i i
e onal y estaban dispuestos a sacrificar todo por
l\lﬂ' l\ﬁ%se ¢l articulo excelente por Harold S. Bender, “Perfectionism”, en ¢l ME,
? Véase Hans G. Fischer, “Lutheranism and the Vindication of the Anabapti
Way™, A/{QR, XXVII (1954):36: “Luther’s theological formula ‘simu! justu.l: asct
peccator’ cannot possibly be defended; it is definitely unscriptural” [La formula
leolégica de Lutero ‘simud justus ac peccator’ no puede ser defendida de ninguna
thanera, es definitivarente anti biblica.]. Fischer es un pastor luterano en Viena.




ANABAUTISMO INTERPRETADO COMO CRISTIANISMO EXISTENCIAL 23

Elprecio erabien conocido por todos: desdén de muchos, persecucion,
y lal vez martirio. A la verdad, tal posicién requeria fortaleza espiritual
y una vision unica que habilitaba a 1a persona aresistir todas estas pruebas
hasta el final amargo.

Aunque esto parezca raro al humano moderno, los anabautistas
tuceptaron el martirio “con ojos radiantes™. “;Cdémo es” pregunté el
Mmonje dominico John Fabri de Heilbronn en 1550, “que ellos aceptan la
] . ) muerte tan ficilmente y con gozo?? En verdad, podemos inquirir, ;cémo
Porqué los anabautistas no tiecnen ; fue posible esta linea interminable de mértires con su disposicion a

logia explicita: : permanecer firmes por su fe? Para mediados del siglo X VI mas de cinco
una teologia exp y mil de su grupo habian sufrido la muerte cruel y todo tipo de tortura.

Primera Parte

Anabautismo interpretado como ] ,Como se podria explicar, aparte de ceder a una formula simplista como
. ge s . . ' nhisteria masiva o algoporel estilo? Efectivamente a los 0jos del mundo
cristianismo existencial ‘B vra puro fanatismo, enfermizo y repugnante. Pero cuando uno lee los
. , % registros de los procesos legales contra anabautistas, o sus escritos, sus
Parece apropiado comenzar con una pregunta pertinente: ;por QUENO & cartas, sus confesiones, y defensas, sus cromicas y sus discursos de
puede haber un sistema teologico anabautista? O mejor ?-UI}?: ¢(Por que 3“ 4 espida (como se puede encontrar, por ejemplo, en E! espejo de los
principio no puede haber una teologfa anabautista explicita? Alriesgo 13 § mdrtires de van Braght, 1660), uno siente su cordura y sobriedad interior,
cierta ambigiiedad, intentaremos su fonnqlgc_:mn:_Desde los dias de la : también su certidumbre absoluta de estar en la senda correcta y de ser
iglesia apostélica, ¢l anabautismo es el tnico ejemplo en la historia @ obedientes a su Dios. En pocas palabras, uno siente su seguridad de ser
cclesidstica de un “cristianismo existencial” donde no existia una 4 uutenticos discipulos de Cristo. Todo esto no dur indefinidamente, tal
separacién basica entre fe y vida, aun cuando la lucha por la realizacion vez no mas de tres generaciones (como también fue el caso con los
o actualizacidn de esta fe en la practica seguia siendo una tarea perenne. primeros cristianos). Pero cuando todo era nuevo, digamos entre 1525 y
No existe una pretensién de perfeccionismo como fue el caso, ng § 1550, este seguimiento radical de Cristo barrié como un fuego en llano
cjemplo, en el pietismo o quietismo posteriores; ni una pretension ce - yobre todo el centro de Europa, y ninguna persecucién podia intimidar la
justificacion por obras (salvacion por las obras), que los anabgunstzlis §  multitud de hombres y mujeres ni detenerlos de testificar.
expresamente denunciaron como falso. Pero ‘311,05 RUnca Conocieron [a 3 El estado del renacimiento en verdad no era familiara los reformadores;
experiencia de un zerspaltenes Herz, [un corazén dividido] que es tan @ ¢n el mejor de los casos apenas vagamente lo adivinaban: de ahi e]
bien conocida en la historia de la iglesia. Claus Felbinger, un hermano | alejamiento basico entre los dos campos y su disimilitud. Yo sugiero el
huterita, expresamente lo repudi6 en su juicio legal en 1560 Yo se que iérmino “cristianismo existencial” para el campo anabautista.’ Pero por
Dios no quiere un corazon dividido ..."' Y de igual manera, los ¢ste ténmino quiero decir algo diferente que lo que hoy es muchas veces
anabantistas no tenfan lugar para la formula algo sofisticada de Lutero, § [llamado “existencia cristiana”, que denota el estado de desaliento y falta
simul justus ac peccator. Si Dios manda una manera de vivir, el discipulo g de C}II‘E(.:CIO‘ILI, exactamente lo opuesto de lo que se quiere decir aqui por
tiene que obedecer sin reserva, aunque la lucha con Ja came sea durae @ ¢l término “cristianismo existencial”. Este iltimo término significa un
interminable. ) , § ‘“cristianismo del evangelio” _real1zac[o ¥ practicado donde la persona en
Aqui puede objetarse que pudiera haber habido una gran 0@t1dad de 8 pran medida ha superado el dilema basico de cada creyente cristiano. El
auto-engafio y aun orgullo escondido entre estos hermgmosr; i Por que o no experimenta una Anfechtung (duda interna) continua, ningin
quién puede reclamar para st a tal armonia interior o san;1dad. Yesmas: ® centimiento de desesperacidn, 0, peor, de perdicidn, sino mas bien
uno puede facilmente sefialar el hechode quelos anabautistas francamente | exactamente lo opuesto: la certidumbre de descansar en las manos
admitieron confrontar una constante tentacion a reincidir o recaer. § misericordiosas de Dios, de ser llamado y poder responder a este llamado.
a respuesta suena tan inusual como sencilla—unarespuestaque toda § - Tz creyente tiene el propésito de ser obediente a los mandatos de Dios
persona regenerada ha estado dispuesta a aceptar. Para Ips”anabautlsta:s, Y v esta dispuesto a aceptar el costo posible. Le recuerda a uno en cierto
el bautismo significaba un voto solemne a “no pecar mas-, como J esdusl sentido del tipo descrito en el Evar}gelm como el homl?re que yende todo
amonesté; a resistir el pecado, caminar en la senda angosta }‘13 § paracomprarlaperla de gran precio. No hay una esquizofrenia moderna
discipulado como Jests habia exhortado asus seguidores. Sélo el que ha 4 obrando; sin vacilar estos d;sc1pulos aceptaron el bautismo de fe, a lo
experimentado esa inspiracion espiritual unica que el aposto} Juanensu ¥ menosdurantelas primeras décadas entusiastas del mox_rlrmentg.“ Muchas
evangelio (3:3) describecomo metanoz'a»—soloe§tapersonaespmmalmentt°i 3§ veces la gente se precipitaba a lugares donde pudieran oir el nuevo
transformada estaba lista a unirse, por el bautismo de fe, a un grupo ta mensaje, aun con gran resgo, y Una vez que a.ceptaban esta “dec151§n
como los anabautistas. I custencial” seguian con ella, muchas veces siendo obligados a dejar
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mujer y nifio, casa y bienes, y exponerse a las crueldades del “mundo”,
retandolo al mismo tiempo. _ . ;

Como un ejemplo presentamos agui un corto testimonzo de Jorge 1
(Térg) Wagner, uno de los primeros martires (1527), quien en el lugar de §
ejecucion dijo publicamente:

Seria un cosa mala que yo sufriera Ja muerte por algo que habia 3
confesado con la boca y no también con el corazén. Yo ciertamente 3
creo lo que he confesado. Mi tesoro es Cristo 2 quien amo, y a él ]
también pertenece mi corazdm, como elr dice: donde esté vqestfo
tesoro alli estard también vuestro corazén, Y este tesoro ningun
hombre sacard jaméas de mi corazom, ni ning_ﬁn sqfrmnento odolorme ¥
harén alcjarme de él. Porque yo lo he sabido bien de antemano que
tendré que cargar la cruz cuando lo siga. Ningun idolo poseera mi
corazén, y es la morada de mi Sefior.®

Para citar otro ejemplo brillante, la defensa de Claus Felbinger, quien

en 1560 fue enviado en vn viaje misionero a Bavaria. “Estoy seguro en

mi fe”, él dijo ante sujuez, “gracias a Dios, No dudo que estoy en lasenda {

correcta. No encuentro ningun error en mi corazén y estoy seguro que

descanso en la verdadera gracia de Dios” (Wiswedel 1930:128 y Loserth
1894:173). . . . ]

Estos )son s6lo dos ejemplos: cualquiera que estudie los registros
encuentra testimonios similares en casi cada pagina. Lo que es tan
extraordinario de estos testimonios es lo realista de sus palabras. Ninguna
posa tragica, ninguna palabra altisonante, sencillamente la admisién de

que se podia esperar que el mundo contradeciria el camino del discipulado - §

fiel en todo momento. ) ‘
Cristianismo existencial o concreto. Fue Sgren Kierkegaard que

primero puso en circulacién este término, visualizando “¢l cristianismo . §

del Nuevo Testamento”, en contraste con e_l' eclesio-cristianismo
organizado. Pero desafortunadamente €l afiadié que tal cristianismo

sencillamente no existia. : i
iglesias estatales establecidas de su dia. El no estaba interesado en la

historia de la iglesia sino que sencillamente observé lo s’up_erﬁmal del 4
cristianismo oficial contemporineo. Fue en su ensayo mas importante, )

Concluding Unscientific Postscipt de 1848, que €l amplio sobre el nuevo

Sus palabras fueron un reto abierto 2 las varias :

término “existencia” v “actualidad”, en oposicion a la “objetividad” en

asuntos de religién. Para Kierkegaard significaba que llegar a ser §
“subjetivo” era una tarea algo dificil de lograr, explicando que en su

entendimiento “fe es la pasién mas alta en la esfera de la subjetividad -

humana” o interioridad. La verdad (léase verdad religiosa), nos dice, es
basicamente tal subjetividad interna, una consciencia interna existencial,
no vaga sino concreta. Dios nos es conocido ante todo en este estado de
subjetividad. De otra manera —

facilmente se podria convertir en un {dolo. - Certidumbre existencial es
exactamente lo opuesto del pensamiento especul?t;vo. S,l,endp que esto
{iltimo se presenta casi siempre en la forma de un “sistema’, Kierkegaard

en la forma de objetividad — Dios A

llega a la conclusién profundamente convincente de que un sistema §
existencial es imposible.
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Asique, un sistemateologicono puede ser existencial, y el cristianismo
existencial no se puede hacer al molde de un sistema teolégico. Esto
suena extrafiamente irdnico, cuanto mds siendo que hoy se habla tanto del
existencialismo en circulos teoldgicos. En verdad, prevalece cierta
nebulosidad en relacion a estos términos. A tedlogos modermnos les gusta
citar a Kierkegaard, y luego hablan de ansiedad y desesperacién, soledad
y el predicamento pecaminoso del humano como las situaciones
“existenciales™ de un cristiano; hablan de la “existencia cristiana” como
la calamidad inquietante del humano hoy. Obviamente esto es algo
completamente diferente a la declaracién hecha anteriormente acerca de
los testimoniales anabautistas como ejemplos de un cristianismo
existencial, entendiéndose como la unidad de fe y vida, y la avsencia
completa de esa desesperacion y ansiedad aun al enfrentar la muerte.

Y sin embargo, sélo asi podemos entender la ausencia de teologia
¢omo un sistema entre los anabautistas (o, para hacer una comparacién,
¢ntre los primeros discipulos y apéstoles). Un sistema teolégico
coniradeciria la naturaleza misma de esta manera de testificar. Los
anabautistas siempre estaban listos a “presentar defensa... de Ia esperanza
(ue hay en vosotros” (I Pe. 3:15), pero no estaban dispuestos, ni aun
podian, construir una teologia sistemaética, una estructura racional de
pensamiento. Seria ajeno a ellos e inadecuado a la “subjetividad” del
nuevo nacimiento. .

Esto parece ser la razén mas profunda por la qué los anabautistas no
tenian una teologia explicita y porqué, por otro lado, el anabautismo
parecia tan extrafio a lamanera y estilo de vida y pensamiento protestante.
Hubieron numerosos debates entre tedlogos protestantes (mayormente
zwinglianos)y anabautistas hasta 1540,% hubieron discusiones importantes
como la de Pheddersheim, 1557, o el muy conocido Coloquio de
Frankenthal de 1571,7 pero en verdad hubo muy poca comunicacion real
aun en estas ocasiones. El renacimiento interno hizo una diferencia en el
nivel de pensamiento y experiencia. Anfechtung (dudas tentadoras en
cuanto a la certidumbre de la fe y su verdad), tan tipico particularmente
del pensamiento luterano, casi no tenfa importancia entre los anabautistas.
Ellos estaban absolutamente seguros de su senda y de su Dios. Enverdad,
ellos ya se sentfan en un estado de redencién que mas o menos eliminaba
para ellos la necesidad de especular sobre la cuestién de “como encontrar
aun Dios de gracia”. En su orientacién bésica los anabautistas no eran
guiados primordialmente por ideas paulinas, como era el caso con los
reformadores. En realidad, el loci clisico de la teologia luterana o
reformada rara vez se encuentra en los escritos anabautistas.

Demostrar la naturaleza existencial del anabautismo por medio de
citas por supuesto no es facil siendo que las palabras vienen de un
vocabulario diferente. Asi que, por ejemplo, ellos utilizan el término “fe
viva” (lebendiger Glaube) donde hoy tal vez hablariamos de una fe
“existencial” o “concreta”. *El bautismo” citando a Felinger, “no hace
& ninguno mas temeroso de Dios (fromm)* a menos que la persona ya
tenga una fe viva”? A. Orley Swartzentruber apropiadamente utilizd el

*Friedmann traduce fromm como “temeroso de Dios”. Qtras posibles traduccicnes
del término serian “santo™, “recto ante Dios” o “aceptable ante Dins”.
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término “lenguaje auténtico” para lo que descubrié en muchos de los |
primeros documentos del Espejo de los mdrtires, tal como los escritos de §
Michael Sattler, Anneken Jans de Rotterdam (1539), Leonhard Schiemer, ]
y otros.? :
En verdad, toda la “teologfa de martirio”, que Ethelbert Stauffer
documentd tan bien, se puede explicar s6lo basado en el fundamento de
una fe “existencial”, que lleva certidumbre absoluta concerniente a la)
verdad divina y el llamado divino que la acompafia, aun enfrentando la i
muerte. Estos hombres y mujeres sabian que eran personas redimidas que
habian obtenido una consciencia segura de salvacién o gracia divina aqui ;
y ahora. Ellos sentian que ya estaban en la matriz de Dios; as{ que yano-
estaban preocupados con la corrupcion constitutiva y lo perdido de la .
humanidad. Si fuera de otra manera, ellos podrian replicar, ;cémo podria §
Dios pedirle a los humanos obedecer su mandato y ser un discipulo? Si);
Dios pide y manda, entonces debe ser posible que el mumano lo haga, ¥ §
no estara fuera de su capacidad en Cristo. Esto en ninguna manera
significa “justificacién por obras”, legalismo, o ser judaizantes. |
Sencillamente significa tratar de ser obediente comoun nifio, brotando de .
una libertad interna de decisién. Y ellos estan seguros que aun el suirir §
por su propia fe nunca ird mas allade la habilidad humana de resistir con !
valory confiadamente. Unacosase necesitaque elerudito (Hochgelehrter) §
no posee o aprecia automaticamente: la simpleza de corazon (die Einfalt §
des Herzens) {o integridad].
El discfpulo sabe muy bien que el “mundo™ lo contradecira; en |
verdad, esta es la primera cosa que él entendera después de que la verdad
se le ha explicado o revelado antes de su bautismo. Pero él también }
entiende que una “fe no probada” no es verdadera fe para nada. “Asi §
como el oro se tiene que probar en fuego, asi la fe tiene que ser probada j
en tribulacién”™® los anabautistas se gozaban de citar, como también
Eclesiastico 2:5: “Porque el valor del oro se prueba en el fuego, y el valor .
de los hombres en el horno del sufrimiento” (cf. 1 Pe. 1:7y 4:12, también }
Pr. 17:3)."" Este es un tema recurrente en sus escritos y defensas. La §
verdadera prueba, sin embargo, siempre viene en 1a forma de la “cruz”, ;
o “bautismo en sangre” (1 Jn. 5:8). 3
En verdad, esta idea de sufiir como lugar de prueba de la fe es algo 4
muy diferente de “teclogia de la cruz” (Kreuzestheologie) de Tomas §
Miintzer (y los pietistas posteriores) donde se entiende el sufrimiento }
como la sitmacion normal de un creyente, como la Heilsweg eines §
Menschen in Anfechtung (el camino de salvacion de la persona con luchas |
de fe] contodas sus calamidadesy dudas.”? Encontraste, los anabautistas
concebian su idea de prueba mayormente bajo la figura de la “iglesia |
sufriente” 0 hermandad de creyentes, seguramente va a ser contradecido
por ¢l mundo. Esencialmente es un concepto cristiano primitivo.” ‘
Los documentos del pensamiento anabautista abrumadora y
elocuentemente revelan el cardcter existencial de su fe, asi como los
escritos del Nuevo Testamento demuestran esencialmente la misma |
calidad de pensamiento. No existe ni la mas minima duda sobre la fe de
uno, y se ve un realismo asombroso en su testificar, su valentia extrafia
y espiritu intrépido tanto en los procesos legales como en el lugar de |
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)

gjecucion. “Me examino cada dia”, escribié Clans Felbinger, “pero no
uncuentro error en mi fe. Porque yo se que estoy en la gracia de Dios”
(Wiswedel 1930:128, nota seis). Eso es. Podra sonarraro, tal vez aun un
PPeco ingenuo, en una era de agnosticismo, pero tal es la naturaleza de la
fe cristiana cuando en verdad se vive en la practica.

NoTAS

' Bilder und Fithrergestalten aus dem Tiufertum (Wiswedel 1930:11,130). Eltexto
umlnpleto deFelbinger se puede encontrar en Der Communismus der Wiebertdufer in
Mtiitren (Loserth 1894); nuestra cita es-de fa pigina 173. Vale la pena leer el
documento completo.

? (ME:IL, 286). El titulo completo del folleto de Fabri es el siguiente: ¥on dem
.‘llpdsc.‘z.}v.oren. Auch von der Wiedertduffer Marter, Und woher es entspringt, dass sy
wlso fralich and getrost die pain des todts leiden (1550). Traducido: “Concerniente
¢l hacer juramentos; también concerniente a los mértires anabautistas; y la fuente de
la razdn por la cudl [los anabautistas] sufren el dolor de muerte con tanto gozo y
co?ganza”. - ‘

No soy nie primero ni el dnico en utilizar esta caracterizacion. Beatri
luutilizo en Das Schieitheimer Tauferbekenntnis, 1527(1951:40), donde g;::ﬁbﬁq?i{
vine besfzmmlte Le/gre, aber sie hat keinen Eigenwert, weil das Christentum der Téufer
u;r.s'sgk!te_.sshch existenziellen Charalier hat, und die spekulative Seite der Theologie
sie nicht interessiert” [...una ensefianza especifica, pero no tiene valor por si misma
porque el cristianismo de los anabautistas cs exclusivamente de carfcter existencial
¥ porque no esta interesado en teologia especulativa). Harold S. Bender utilizé esté
I¢rmino en su ensayo “The Anabaptist Theology of Discipleship™ (1950:31). Lo
nismo hace A. Orley Swartzentruber en su muy excelente estudio, “The Piety and
.’: heology of the Ar'tabaptisz‘ Martyrs, in van Braght's Martyrs Mirror”, (1954:21).
Friedmann ya habfa utilizado este término en su "Anabaptism and Protestantism”’
{1950:19), aunque sin més desarrollo.
un:a };c;rs 2] emplo, ‘frotgte.rs ig Ci‘hrist (Blanke 1960; 1955 en aleméan), donde se ofrece

ripcidn dramatica de i ] i i

pa descr ?525. a primera Gemeinde anabautista en Zollikon cerca de

*(Wiswedel 1930:114). Wagner en verdad no eraanabautista en el sentido estricto
de la palabra pero se cita su testimoniq aqui sin embargo como una buena ilustracién
deélo que queremos decir con el término “cristianismo existencial”.
T&L}/ease giu_?rrum und ﬁi;{gr%cgtgor;, ir& der Schweiz, I: Die Gespréiche zwischen

ern und Reformatoren - oder 1962, ipcid
cla;b\?rr'ada deDtodos atoren [523-] ( ), donde se presentaunadescripeion
c¢ase “Disputations” en ME, 11, 7(-74 que es muy informativo.

*(Wiswedel 1930:125). El texto aleméan eg ain mas gxpresivo: “Die Taufe macht
magmanden Jrommer, wo nicht schon ein lebendiger Glaube ist”.

(.Swart’:'zen_truber 1954:131). Swartzentruber utilizd la expresidn “lenguaje
au}?nz_ado miientras que lo que en verdad queria decir era lenguaje “auténtico”.

Ein Sendbrief ..., {Ehrenpreis 1650, nueva edicién 1920:92). El mismo simil
aparece en Leonhard Schiemer, 1527, Hansel Schmidt, 15358, y el Great Article Book
de“157'7. Es la posesign comiin de los anabautistas.

Véanse los escritos de Leonhard Schiemer en Glaubenszeugnisse oberdeutscher
Taufgesinnter (Miiller 1938). En su "Von dreyerley Gnade” (1527) éi escribe: "Es
bedarf einer guten Schmelzhiitren, einer starken Prob, eines scharfen Scheidewassers,
denn ein ungekreuzigter Christ ist wie ein unprobiertes Ariz’" [Requiere un buen
fundidor, un ensayador eficaz, un acido fuerte, porque un cristiano no crucificado es
como un mineral no probade.§ (67). En su tratado, “Von dreyerley Tayff™ (también
1527), Schiemer escribe de forma similar: “Denn ein unprobierter Christ ist gleich
wie ein unprobiertes oder ungeschmolizenes Artz* [Porque un cristianc no probado
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es como un mineral no ensayado y no fundido); y “Der im Schmelzofen des Triibsalsy
gepriifie Glaube " [la fe que ha sido probada en la fundicién del sufrlmlenfro] (78). 4

2 Thomas Miintzer, sein Leben und seine Schriften (Brandt 1933:29). ... Gorrf
sendet seinen Auserwiihlten das [innere] Kreuz " [Dios le manda a sus electos la cruz;
(interna)]. Véase también Protestation und Entbietung, 1524 (1933:142). laj

expresién “Heilsweg eines Menschen in Anfechtung” la presté de Taufertum und‘l

Reformation im Gesprdch (Yoder 1968:194).

13 La expresion “iglesia sufriente” apareci6 por primera vez en la famosa carta de’}
Conrad Grebel a Miintzer, septiembre de 1524, Véase Bender 1950:202, 205; el texto, §
en Spriritual and Anabaptist Writers (Williams 1957:80,84) y Conrad Grebel s}
Programmatic Letters of 524 (Wenger 1970), donde sereproduce el original eserito §

a mano, junto con una transcripcién, una traduccién y una introduccién.

Segunda Parte

El corazin de la teologia implicita del
anabautismo:
La doctrina de los dos mundos;
Teologia del reino

A pesar de todo lo que se ha dicho hasta este momento, los anabautistas
definitivamente tenfan su propia teologia, aunque diferente de la que
(radicionalmente atribuimos al protestantismo, como fue formulada
primeramente por Lutero, Zwinglio y Calvino. La teologia puede ser
muy diferente bajo suposiciones diferentes, ¥ los anabautistas nunca
cstuvieron muy familiarizados con el pensamiento protestante tradicional.
No leyeron mucho de Lutero, Zwinglio o Calvino; y de igual manera casi
1o estaban familiarizados con los Padres de la Iglesia excepto quizas en
lu medida que Sebastian Franck, su contempordneo de confianza, los
gitaba.'

LaBiblia sola era la guia a su fe recién encontrada, y esta Biblia (fuera
en la edicidn luterana o la zwingliana) eilos la leian asiduamente de pasta
o pasta, incluyendo los Apdcrifos. Para ellos era un libro abierto, y ellos
decian haber experimentado un espiritu semejante. Ellos la leian como
gente buscando direccion divina. La lefan sin sofisticacidn, a la verdad,
més bien desconociendo la tradicion — medieval, sectaria, 0 cualquier
otra. Sin embargo, Grebel, Hubmaier, y Hans Denck probablemente
conocian un poco de Erasmo.* La gran mayorfa de los anabautistas
comunes y corrientes, sin embargo, sencillamente eran estudiantes de las
Escrituras y casi de ninguna otra cosa,

Para los huteritas Hubmaier era un tipe de autoridad, principalmente
en lo relacionado a sus argumentos contra el bautismo infantil, en
relacién al significado de la Santa Cena, y por supuesto por su defensa del
libre albedrio. Hasta cierto punto Hans Denck, y particularmente Hans
[ut, también eran maestros respetados, como lo demuestra las rmiltiples
copias de sus escritos en los codices huteritas o en el Kunstbuch de 1561.
Pero en ultimo analisis las ideas teoldgicas bésicas tenfan que ser
comprendidas por cada creyente individual directamente de las Escrituras.
Ninguna autoridad externa tendria peso para este tipo de creencia
existencial.

Para reconstruir la teologia implicita de esta gente, se necesita un
acercamiento no convencional que evita la mayoria de las formulaciones
de la teologia de hoy en dia. Un buen ntimero de teologias cristianas
“normativas”. se pueden tomar en cuenta. Existe, para principiar, una
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tradicién biblica tripartita: la paulina, la petrina y la juanina. Luego estan. |
Ias teologias de los Padres de la Iglesia, tanto griegos como latinos,
culminando para Occidente en Agustin. Después, los escolasticos |
desarrollaron varias teologias, tales como la tomista, scotista y ocamista,
y ademds un mimero de sistemas no ortodoxos se desarrollaron en el |

transcurso de los siglos. Finalmente, el protestantismo desarrollé por lo §
menos dos grandes teologias “agustinianas” — las de Lutero y Zwinglio/ §

Calvino.

Siendo que los anabautistas s¢ limitaban estrictamente al estudio de
las Escrituras, solo la primera posibilidad mencionada se aplicabaaellos,
o sea las tradiciones paulinas, petrinas y juaninas. Pedro, parece, s¢ |
acerca mas al genio de los sindpticos (que tienen mas peso en el

anabautismo), y los escritores anabautistas demuestran una preferencia {
obvia por las ideas petrinas, principalmente, por citas de las epistolas de 4

Pedro. Leemos “el bautismo ... [es] ... la aspiracién de una buena
conciencia hacia Dios” (1 Pedro 3:21). Este es uno de los pasajes Inas -
citados en los escritos anabautistas.
“yosotros sois ... real sacerdocio” (2:9); “gozaos por cuanto 5018
participantes de los padecimientos de Cristo” (4:13); “estad siempre
preparados para presentar defensa .. ante todo el que os demanda razén -

de la esperanza que hay en vosotros” (3:15), una citaque Riedémann puso |

en la portada de su gran Rechenschaft de 1541; “el amor cubre muititud

de pecados™ (4:8), “mas el fin de todas las cosas s¢ acerca” (4:7); ¥y 4

“rosotros esperamos .. cielos nuevos y tierra nueva” (2 Pe. 3:13).

También leemos la admisién extraordinariamente franca en 2 Pedro que A
hay algunas declaraciones en las epistolas de Pablo.que son “dificiles de §

entender” (3:16), una declaracién compartida sin vacilar por los j

anabautistas iletrados.?

Esta observacion general, sin embargo, no sugiere que los hermanos
eran bisicamente cristianos “petrinos”. Ellos erandiscipulos y seguidores 1
de Jesucristo, que tomaban muy en serio su llamado “tome su Cruz, y- §
por medio de experiencias espirituales {
fundamentales, ellos probablemente entendian mejor a Jestis que lo que 3
entendian 2 Pedro, Pablo o Juan, aunque citaban ampliamente de todos
ellos, como también el Antiguo Testamento, y de su Apdcrifa querida. §
Esto nos lleva a la pregunta més importante, lo de la teologia implicita de
Jestis mismo, tal como es representada en los evangelios sindpticos, |

sigame”. Existencialmente,

expresada, a la verdad, en pardbolas y platicas informales. Obviamente,
no podemeos tratar con este asunto €n todos sus tantos aspectos. Nos .

concierne s6lo en la medida que se aplica a los anabautistas quienes por 3
consentimiento interior habian aceptado ¢l mensaje de Jesus. Que tal j
teologia necesita ir més alla del discipulado es seguro; pero también es 1

seguro que el discipulado asume una funcién integradora en si, en

oposicion a cualquier teologia “normativa” rincipalmente protestante) §
P q }

donde falta tal funcién. ;Cual serfa la naturaleza de tal teologfa?

La respuesta que propongo penetra al meollo de nuestra busqueda. :3

Consiste basicamente de dos partes relacionadas.

Primero reconocemos en los escritos anabautistas la aceptacion deun
dualismo neotestamentario fundamental, o sea, un dualismo ontolégico §

Otras ideas petrinas incluyen: §
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sil1 compromisos en que los valores cristianos se ponen en contraste
marcado con los valores del “mundo™ en su estado corrupte.* Unas
cvantas de muchas posibles citas de las fuentes anabautistas pueden
SCrvir para ilustrar esta idea, tan desconocida a la persona moderna. La
(Confesion de Fe de Schleitheim (1527) dice en su tercer articulo:

_Todos los que tengan comunién con las obras muertas de las
tinieblas no tendranparte en la Luz. Asi, todos los que siguen al diablo
y al mundo, no tendran comunién con aquellos que hayan sido
llamados fueradel mundo, haciaDios. Todos los que hayan sucumbido
al mal, no tendran parte en el bien,

Y en el cuarto articulo:

Pues bien, no existe nada mas en el mundo y en toda la creacidn que
el bien y el mal, que creyentes e incrédulos, que las tinieblas y la luz, -
queel mupdo y los que estan fuera del mundo, quelos templos de Dios
y de los idolos, que Cristo y Belial y ninguno de ellos podra tener
comunién con el otro.?

Aun mas elaborado en este punto algo filoséfico es el andnimo Great
Article Book of the Hutterites, probablemente escrito por el Obispo Peter

Walpot qlrededor de 1577. La Seccidén Cuatro, Punto 70, de este libro
ice lo siguiente:

Entre el cristiano y el mundo existe una diferencia vasta como la del
cielo y la tierra.  El mundo es el mundo, siempre sigue. siendo el
rundo, ge comporta como el mundo y todo el mundo no es nada sino
el mundo. Bl cristiano, por otro lado, ha sido llamado fuera del
mundo. Elha sido llamado a nunca conformarse al mundo, nunca ser
un consorte, nunca andar con la multitud del mundo y nunca llevar su
yugo. El mundo vive conforme a la came y estd dominado por la
came. Los que estdn en el mundo piensan que nadie ve lo que estan
haciendo; por eso el mundo necesita la espada [de las autoridades).
Los cristianos viven por el Espiritu y son gobernados por el Espiritu.
Ellos piensan que el Espiritu ve lo que estin haciendo v que el Sefior
los ve. Por eso no necesitan y no utilizan la espada entre ellos. La
victoria de los cristianos es la fe que vence al mundo (1 Jn. 5:4)
mientras la victoria del mundo es la espada por medio de la cual ellos
vencen [lo que esté en su camino]. A los cristianos se les da un gozo
interior; es el gozo en sus corazones que mantiene la unidad del
Espiritu en el vinculo de la paz (Ef. 4:3). El mundo no conoce la paz
verdadera; por eso tiene que mantener la paz por la espada y la fuerza
§01amente. Elcristiano es paciente, como escribe elapdstol (1 Pe. 4:1)
‘Puesto que Cristo ha padecido ... armaos del mismo pensamiento”.
Elmundo se arma por causa de la venganza y [por consiguiente] ataca
con la espada. Entre los cristianos es mas genuino el que estd
dispuesto a sufrir por la causa de Dios. El mundo, al contrario
considera mas honrado al que sabe defenderse con la espada. ,

En resumen: la amistad con el mundo es enemistad con Dios. Asi
que, quien desee ser amigo del mundo se hace un enemigo de Dios
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(Stg. 4:4). Si ser cristiano residiera s6lo en palabras y un nombre
vacio, y si el cristianismo se pudiera arreglar para agradar al mundo; ]
y, es mas, si Cristo permitiera lo que es agradable al mundo, y la cruz i
s6lo se tuvieraque cargar conunaespada ... entonces tanto autoridades ]
como sujetos — en verdad, todo el mundo — serian cristianos. Sin
embargo, en vista de que una persona tiene que nacer de nuevo (In.
3:7), debe morir en el bautismo a su vida vieja, y debe levantarse de
ruevo con Cristo a una vida nueva y a la conducta cristiana, tal cosa

no puede ser y no ser: “Es mas facil”, dice Jestis, “pasar un camello

por el ojo de una aguja, que entrar un rico (significando aqui las
autoridades en particular) en el reino de Dios” (Mt, 19:24) o el
cristianismo verdadero (Friedmann y Miiller 1967:11,252 y ARG
1931:211).

Este dualismo de cielo e infierno, Cristo y Belial, eramuy caracteristico
del judaismo tardio (que se dice que fue influenciado por el pensamiento §
persa), particularmente de los esenios de los Rollos del Mar Muerto, y del 1
cristianismo primitivo. También era basico para todas las “antiguas .
hermandades evangélicas” (Friedmann 1962:349ss.), tales como 10s §
Bogomiles, Cathari, y los Valdenses. En el siglo XVI aun aparece con §
Frasmo de Rotterdam y con Carlstadt, cuya influencia sobre Hubrmaier
no se puede dudar (Hillerbrand 1962:160,165,167).5 Llegé a ser el §
fundamento de los Anabautistas de casi todas las perspectivas — por €so
su aislamiento del mundo y su reto al mundo. .

s

Este dualismo no es, por supuesto, el corazén de sn teologfa implicita. ;
Tiene que haber una doctrina suplementaria, unaidea que permitiria tanto §
un dualismo y también el discipulado como elementos constituyentes y }
1o s6lo como consecuencias marginales.

Larespuesta viene facilmente si vernos los dos lados de este dualismo |
con cuidado. Vemos la tension entre el reino de Dios (o reino de los ;
cielos) por un Jado y el reino del principe de este mundo (o el reino de
oscuridad) por el otro. Si el creyente renacido decidia por el reino §
anterior, su “teologia” estaba claramente marcada. Generalmente se |
conocia como teologia del reino. Es la teologia escondida de Jestis y su §
mensaje més profundo (Otto 1943).7 “Estén preparados”, él dice (Mateo’}
24; Marcos 13; Lucas 21), “g] reino es inminente. Pero s6lo los puros §
entrarén en &1, mientras los demas pereceran”. Esta es definitivamente
una idea escatoldgica, y requiere-algin esfuerzo decidir o sea a favor 04
en contra de “e! mundo”. Sin embargo, es una idea gloriosa y muy j
superior a cualquier filosofia mundana, una promesa o de un “mas alla” §
después de la muerte, sino de una posibilidad presente. 3

Esta teologia del reino cabe casi perfectamente con todo lo dicho §
anteriormente. Requicre una hermandad cercana de discipulos}
comprometidos como ciudadanos del reino anticipado.® También implica }
que el discipulado es basico, y finalmente hace que el creyente este]
consciente de la guerra eterna entre “los’ hijos de luz y los hijos de}

oscuridad”? correspondiendo mas o menos 4 la “teologia del martirio™
anteriormente mencionada. ]

Es obvio que la disposicién, piedad, y otros aspectos de la vida son §
afectados si uno vive por la teologia del reino con su dualismo de “Cristo/]
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mundo” o por lateologia tradicional de “salvacidn por fe solamente”, con
su propio dualismo de evangelio y ley. Tal como habia sido el caso con
los cristianos primitivos también lo fue con los anabautistas: estaban
llenos de una expectativa fuerte del reino que pronto irrumpiria, y
{ammbién estaban conscientes de que a tal reino no se puede entrar excepto
por una separacién del mundo y por una vuelta radical hacia una vida de
umor fraternal y pureza. Por medio de esto el creyente se estaba
preparando para ser digno del reino. El dualismo Cristo/mundo tiene
sentido, sin embargo, solo si el cristiano se retira a su isla, o sea, a lo que
¢l considera el reino de Dios parcialmente realizado, donde no existe mas
odio y violencia sino solo el compartir fraternal y union pacifica. Por
medio de una lucha constante contra todo lo que es negativo en su propia
nqturaleza, la auto-imagen del humano es cambiada y se concibe a si
mismo como hijo de Dios con una gran tarea por delante. Este cuadro de
un hijo de Dios era lo mas céntrico en el auto. entendimiente del
anabautista. También prevenia cualquier forma de servilismo pietista en
su perspectiva. Considerandose hijos de Dios, ellos voluntariamente
nceptaban todas las dificultades subsecuentes en elmundo en “obediencia
como nifio” (Wenger 1947: 18-22). Pedro Riedemann teniarazén cuando
llamé esta nueva situacion un “pacto de libertad de nifio [o inocente]”."

Todo esto debe haber sonado como puro fanatismo, si no hipocresia
categérica, para los observadores de afuera. ;Serd que esta gente

reguntaban, no conoce lamaldicion del “pecado original™? Obviamente,

a sitnacién existencial de los cristianos comunes y corrientes del siglc;
XVIerabdsicamente tan diferente de la de los anabautistas que cualquier
didlogo fructifero o entendimiento enire los dos campos habia llegado a
Ser 1mpo,§1b1e. Respecto a las preguntas eternas, sin embargo, el humano

natural” se encontraba a si mismo en un apuro grave y confuso. Poreso
¢l aceptaba de buena gana las doctrinas principales del protestantismo
“normativo’: que la salvacién viene por fe solamente, y que la fe viene
por oir la Palabra de Dios. Por consiguiente, él fue ensefiado a depender
exclusivamente dela exposicion de la Palabra Divina por cleros educados
a quienes €l tenia que escuchar regularmente los domingos.
Ex’1stenc1a1mente, sin embargo, esto en verdad no aliviaba los conflictos
més profundos entre la fe y las demandas practicas de la vida. “Porque
no hago el bien que quiero” (Ro. 7:19) “sino el mal que no quiero, eso
hago”. Era demasiado natural el resentimiento contra los detractores
anabautistas.

Con los anabautistas las cosas eran apatentemente diferentes. La
presuposicién fundamentando su caminar era un evento existencial de
tremendo poder, o sea la regeneraci6n intema o espiritual, el “nuevo
nacimiento” (como Juan 3:3) o metanvia. Por medio de este evento el
humango es transformado; siendo perspicaces al mundo del Espiritu y sus
valores. Denota la elevacion de la mente por medio de 1o cual el mundo
de sentido comuin pierde su dominio. Ocurre una reorientacion que hace
21 humano menos dispuesto a ceder a las tentaciones y los atractivos del

mundo natural”, tales como guerra, adulterio, avaricia, y cosas similares.
En el lugar del sentido de inseguridad profunda del que comunmente
asiste a la iglesia,'" los renacidos experimentan un sentido de seguridad,
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de descansar en la gracia de Dios, y de ser una nueva persona que, aungue |
sufre con Cristo, también se levantara con Cristo en el dia nuevo. Eni

breve, el anabantista conoce algo de Ia buena consciencia de la gue:

escribid Pedro.

No tenemos porque dudar que a lo menos durante el periodo creativo,
de los anabautistas, experiencias de este tipo eran reales y genuinas. |

Tanto su comportamiento y sus escritos dan testimonio de esto.

Pero, la pregunta es aun legitima que si esta interpretacion, el énfasis i
en la teologia del reino, es adecuada y final. Se puede argumentar que el :
término “reino de Dios™ no aparece muy frecuentemente en documentos}

anabautistas. Pero entonces podemos sefialar su idea unica y mds.

concreta de Gemeinde, la iglesia-hermandad, desconocida fuera de aqui ?‘

en el mundo protestante. Era una reuni6n de los renacidos, un esfuerzo-

por traducir la idea del reino en formas précticas de la vida diaria — sino ]
en términos de la plenitud del reino mismo, entonces a lo menos como §
anticipo. Esto en si le da sentido al retiro a lugares remotos tales como |
Moravia, Rusia, el Oeste Americano y aun Paraguay, donde uno pedia

servir a su Dios sin acomodarse.

LLa idea del reino también implica un testificar colectivo que es una
ayuda tremenda a cada participante es su lucha sin fin contra el pecado §
y la tentacién. En verdad, la hermandad es altamente necesarja para dar ;
fuerza en esta lucha. Si algin hermano se fuera a debilitar y sucumbir 2 |

tentaciones de todo tipo, entonces e] Gemeinde aplicara sus provisiones

disciplinarias segin Mateo 18:15-18, desde la amonestacion fraternal §
hasta la posible disciplina [ban] y exclusién. Al finy al cabo, esta es la
“regla de Cristo”, 0 “laregladel reino”. Nosenecesitaninguna otraregla.
Conrad Grebel utilizé este término tan temprano como 1524 n su carta
Toméas Miintzer: “No deberia celebrarsela sino con el uso de la regla de ]
Cristo, (Mt. 18:15-18); de lo contrario no ser4 la Cena del Sefior. Porque |
sin ésta, todos corren tras lo exterior y descuidan lo interior, es decir, el
AMOR; y hermanos y falsos hermanos concurren a ella o la comen™. Y §
de nuevo: “Sigue instruyendo con la palabras y crea una comunidad cris- |
tiana con laayuda de Cristo y de su Regla” (citado de Yoder 1976:136,137). §
Se necesita discutir un punto mas, o sea, la dinamica interna de las
ideas aqui desarrolladas — en particular la dindmica en la idea de §
Nachfolge. Una vez la persona renacida llega a conocer que Dios le ha
revelada su voluntad, solo hay una cosa que puede hacer: obedecer. La |
palabra “obediencia” se utiliza mas cominmente en los escritos ;
anabautistas que el término “discipulado”, o seguir a Cristo. A los |
hermanos les gustaba referirse a la admonicién algo radical de Pablo de
llevar “cautivo todo pensamiento a la obediencia a Cristo” (2 Co. 10:5), §
La logica, sin |
embargo, de esta demanda a seguir las pisadas del Sefior es muy sencilla |
y, para los anabautistas, convincente. Si Dios da mandatos en sus

una demanda obviamente no obedecida facilmente.

Escrituras, se deben obedecer y no sdlo verse como algo inalcanzable o
paraddjico.
conscientes de su libertad interior, en verdad, no como personas

“naturales”, sino como renacidos.'? Ellos estaban libres inicialmente |
para aceptar o rechazar el mandato de Dios. Los primeros anabautistas |

Comenzando con Hubmaier, los anabautistas estaban {
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especulaban sélo sobre el tipo de obediencia que se esperaba de ellos, si
Jebia ser una “obediencia como nifio”, de aqui gozosa y aceptable, o una
“obediencia servil”, de aqui legalista y desagradable (Wenger 1947:18-
22). Pero a ningtin anabautista se le hubiera ocurrido justificar sus faltas
diciendo: “Porque Adan cayd y con él toda la humanidad, yo no soy
libre”. Aljuzgarporlosdocumentos, ellibre albedrio eraunaprecondicion
licita del Nachfoige."

Pero entonces, jqué de la doctrina de la corrupcién bésica de la
humanidad? Esto sera discutido mas detalladamente mas adelante. Basta
von decir aqui que ningun anabautista reclamoé alguna vez estar sin
pecado. El conocia demasiado bien el peligro de “retroceder” o caer por
causa de debilidad o tentaciones, y estaba dispuesto a aceptar la disciplina
[raternal. Pero la posibilidad de aberracién como tal no podia ser un
contra argumento vilido contra la experiencia existencial previa de
caminar por la senda angosta y reconocer que es la tarea verdadera del
cristiano.

Una vez que el nuevo nacimiento quedaba sellado por ¢l rito del
bautismo de adulto, se establecia la confianza de que Dios daria suficiente
luerza a los fieles para vencer lo que es corrupto-en si mismo y que yano
encontrard deleite en ello. “Tal fe”, dice Hubmaier (en 1524) “no le
gustar permanecer ociosa pero debe irrumpir en gratitud a Dios y en todo
tipo de obras de amor fraternal hacia la humanidad”.* Lo que se espera
de la disciplina no es desesperacién sino obediencia a la ley divina. En
una nota al margen al tratado Von der Freiheit des Willens (1527),
Hubmaier dice sencilla y directamente: “Para una persona santa la ley no
esunaley sinouna guia|oletrero] en el camino”.'® Obviamente, tal senda
no se podia caminar solo. Solamente en la unién de una hermandad viva
podrian los fieles realizar Nachfolge — un pedacito del reino de Dios.

Este es el marco de referencia teoldgico o espiritual de un anabautista.
Esta era su fuerza pero también su muy real limitacion. Y estas
limitaciones ciertamente no las debemos pasar por alto tampoco. Es casi
una verdad demasiado obvia decir que casi todos los valores de la
civilizacién occidental — estética, cientifica y filos6fica—no caben en esta
visidn dualista y la esperanza implicita del reino. Por eso ocurrio que el
anabautismo en verdad existia al margen de la civilizacién (que en un
sentido estricto nunca puede ser “cristiana™). El Renacimiento, Barroco,
Ilustracion, Racionalismo, yla filosofia detras de laRevolucién Cientifica
—en breve, toda la historia del “humano moderno” - permanecié fuera de
la esfera anabautista. Todos estos movimientos eran para ellos
acontecimientos seculares que no tenfan relacion con el reino de Dios.
Esta actitud todavia se puede observar hoy entre tanto entre las
congregaciones de hermandad de los Amish y los huteritas, los ultimos
remanentes del anabautismo original.'®

Una paradoja extrafia estd escondida en la historia anabautista.
Mientras el espiritu estd fuerte y vital, el curso de esta historia tiene
significado y es creativo, a pesar de persecucién, y tal vez en reaccion a
ella, en tanto que la persecucién se adelantaba a cualquiersalida facil. Sin
embargo, una vez que el espiritu pasd, como tenia que ocurrir tal como
paso6 también después de la Era Apostolica, se vieron desarrollos nuevos
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_ ta] vez ortodoxia doctrinal, o un legalismo rigido, o aun secularismo.
Entre los descendientes de los anabautistas casi nuncahubo unatendencia
hacia 12 ortodoxia doctrinal, siendo que no habia una teologia explicita.
Pero el legalismo o formalismo ciertamente fue una tentacién para

generaciones posteriores cuando una tradicién se habia cristalizado,

permitiendo la ilusién de aun ser leal a los origenes cuando en realidad i

s6lo preservaba ciertas formas externas.
Este desarrollo ayuda a explicar porqué para el humano del siglo XX

le parece tan dificil apreciar el genio del anabautismo como existié en el

tiempo de su apogeo. Tal dualismo es para el humano modermno una

“filosofia” algo desconocida, y aparte de unas figuras marginales la idea

del reino ha perdido mucho de su atractivo. Pero al estudiar numerosos
documentos vy tratados del pasado un cuadro significativo emerge, ¥
gradualmente comenzamos 2 entender lo que se proyectaba. El
anabautismo habia emprendido en una gran aventura por “buscar

primeramente el reino de Dios y su justicia”; en lo que se refiere a los -

demas los hermanos no se preocuparon. BEste mandato suena

suficientemente familiar al humano de nuestro siglo. Pero no es nada

familiar lo que implica en términos de actos concretos y un sufrimiento  §

muy real. Aqui necesitamos nuevas perspectivas.

NoTas

! Sin embargo, los anabautistas estaban familiarizados con Eusebio, cuya historia
de los martires era compatible con los anabautistas.

2V éase también, “Possibilities of Erasmian Influence on Denck and Hubmaier in
Their Views on the Freedom of the Will” (Hall 1961:149-170). Esteesun escrito muy
bueneo.

1La tabulacion estadistica parece desmentir esta aseveracion. John A. Hostetler en

su Education and Marginality in the Communal Society of the Hutterites (1965), 3

Tabla 3, presenta una tabulacidn de todas las 2,950 referencias biblicas en el
Rechenschaft de Pedro Riedemann de 1541. El encontrd que se refirid al Evangelio
de Juan 285 veces; a laepistolaa los Romanos 256 veces; Mateo 222 veces; [ Corintios
140 veces; Hebreos 109 veces; Efesios 97 veces y la Primera Epistola de Pedro 94
veces, etc. Sin embargo, tales estadisticas son engafiosas. Uno tiene que pesar 1as
referencias en relacién a su significado. Sélo entonces se revelard el genio de tal
trabajo. Pero pesar reta a la tabulacién.

4 Este dualismo no se debe confundir con el dualismo paulino muy conocido de
“egpiritu” y “carne”, o el dualismo de Lutero de “gracia” y “ley”. El dualismo
anabautista especifico Cristo/“mundo” yo lo sugeri por primera vez en mi ensayo
“The Doctrine of the Two Worlds”, en The Recovery of the Anabaptist Vision
(Hershberger, ed. 1957:105-118); también esta incluide en mi Hutterite Studies
(1961:92-102).

5V éase la traduccién de Yoder de la Confesion de Schieitheim en Textos escogidos
de la Reforma Radical (1976). [Esta nota difiere del original en que la version en
inglés hace referencia a traducciones de la confesion al idioma inglés. N. del I']

§ Carlstadt aboga por un Gelassenheit que se aproximaa la de los anabautistas.

7E] libro de Otto ¢s uno de los mejores estudio del entorno espiritval del tiempo de
Jestis. Muchas de las caracteristicas son evocadores del entorno de los anabautistas.

¥ Probablemente era igual con los esenios de Qumrén mucho antes gel tiempo de
Jests.

9 Bl Manual de la guerra de los hijos de la luz contra los hijos de las tinieblas es

uno de fos descubrimientos notables entre los Rollos del Mar Muerto del primer siglo
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aC, represjent_ando una forma extrema del pensamiento dualista, Michael Sattler
utiliza el término “guerra divina” también en su muy conocida carta a la iglesia-

hermandad de Horb (1527). El favorecia la actitud activa de “luchas con la bestia”

en contraste al aceptar pasivo del sufrimiento. El testimonio en su juicio fue tal
guerra”.

10 l_{jdcman (1950:68) en el capitule “Concerning the New Covenant”. Véase
también MQR(1952:214). (Porlo general “Rideman’ ahora se escribe “Riedemann.)

!! Este sentido de inseguridad fue experimentado agudamente siglos més tarde en
¢l pietismo, cuando fue llamado Séindenangst, o pavor del pecado.
17‘8)Hubmaier parece haber sido influenciada por Erasmo. Véase Hall (1961:149-

13 Véase “Free Will” en ME, 11:387-389.

* Hubmaier (1962): “Achtzehn Schlussreden™ (1524:72).

" Hubmaier 1527:393. La glosa alemana dice lo siguiente: “Darum ist dem
Gottseligen das Gesetz nicht ein Gesetz sondern eine Wegweisung”. La traduccion
al inglés del tratado por George H. Williams (1957:77,79) omite esta glosa.

s Una excepcidn son los Doopsgezinden {Menonitasyholandesesdel siglodiecisiete
y sus familiares en el este de Prusia y Danzig. En Holanda los Doopsgezinden
demostraron un interés inmenso en los valores del mundo secular, principalmente en
¢l arte y la poesia (Rembrandt, Vondel, etc.), y muchas veces vivian en afluencia
comoday rg:spectlbilidad burguesa, en contraste marcado a sus coreligionarios de sur
de Alemania, Suiza y Austria. Pero para ese tiempo el antiguo anabautismo yano era
operante entre los holandeses. La vida burguesa habia obrado una nueva direccién
en que la piedad y la decencia moral reemplazaron los impulsos originales de los
grandes principios.




Tercera Parte

Lo que los anabautistas dicen en cuanto a las
categorias teologicas tradicionales

Introduccion

Si aceptamos que nuestra interpretacién de la teologia anabautista :§
como “teologia del reino”, tal como se desarrollo anteriormente, €s }
correcta, hemos dicho mas o menos todo lo que es importante. Hemos'§
formulado el centro vital del pensamiento anabautista, y podemos asumir |

que todo lo demas es entonces sélo marginal. ;Es verdad eso?

Como ya hemos visto, las formas tradicionales de teologia no caben |
en el marco del pensamiento anabautista. La teologfa, sin embargo, tiene |
que ser concebida como siendo més amplia que la categorizacion ]
convencional de la experiencia religiosa. Pero, ;como? Esto presenta |
inmediatamente el problema de la teologia dentro de la historia cristiana. §
Dos citas de origen reciente pueden ilustrar este problema, una por un |
experto sobre el Antiguo Testamento y otra por un erudito anabautista de §

la tradicidn reformada.

G. Ernest Wright de Harvard sinti¢ fuertemente lo inadecuado de las
categorias convencionales al estudiar uno de los documentos religiosos §
mas “existenciales” disponibles: el Antiguo Testamento. “Teologia”™, |
dijo, “es la disciplina por medio de la cual la Iglesia traduce la fe biblica §
al idioma no biblico de otraera” (1952:108ss.). Por supuesto aqui estaba 4§
especulando sobre la diferencia entre la teologia hebraica y 1a helenista.
Al centro de la teologia “biblica”, nos dice, estd una confesién de fe yno 3
un sistema de categorias. Podemos decir con seguridad que 1o mismo se
aplica al anabautismo, explicando en parte porqué es tan dificil reconocer |

en sus documentos las ideas teoldgicas insinuadas. -

De igual manera, Beatrice Jenny, en su andlisis de la Confesién de |
Schleitheim de 1527 (1951:40), pone énfasis en el caracter existencial de
este documento, y pregunta si los anabautistas no estaban mas cerca al |
Nuevo Testamento que los tedlogos estudiados de su dia. Y luego |
reflexiona sobre una observacién de Eberhard Griesebach, que en un §
discurso académico sobre “Cristianismo y humanismo” (1938), observé: |
“Bn su encuentro con la filosofia griega el cristianismo se hizo teologia.
Esta fue la caida del cristianismo.” Esta es en verdad una admision franca |

de que la teologia racional es ajena a la Biblia.

Las dos citas sugieren que siempre debemos distinguir entre un pensar |
teologico y uno existencial. Esto también se aplica al esfuerzo por |
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clarificar el contenido “teolégico” de los testimoniales anabautistas.
1 Seré que el uso de las categorias y clasificaciones, en verdad, escolasticas
tradicionales de la teologia, con capitulos tales como cristologia,
antropologia, soteriologia, y sucesivamente, significaria una distorsion
de las ideas originales? No existe una respuesta facil. Jan J. Kiwiet, en
su estudio de Pilgram Marpeck (1957:85), critica tales esfuerzos por
clasificar las ideas teologicas de Marpeck en divisiones escoldsticas,
afirmando en forma convincente que tal andlisis no acierta en el patetismo
basico de la empresa anabautista, y en cierto grado aun falsifica las ideas
de Marpeck.

Las categorfas tradicionales de la teologia dogmatica no deben bajo
ninguna condicién reemplazar ¢l centro mismo de una fe existencial, sea
hebraica, cristiana primitiva, o anabautista. Por otro lado la pregunta de
como proceder para aclarar la mente anabautista en lo que tiene que ver
con las muchas cuestiones teoldgicas enfrentadas ain no se ha contestado
adecuadamente. Cualquier persona con una perspectiva profundamente
religiosa o espiritual estd destinada a confromntar, tarde o temprano, una
serie de preguntas sobre la vida, el mundo, y el destino eterno, que no se
pueden evitar simplemente por referirse a formulaciones existenciales.
Aunque los anabautistas no estaban interesados en las complejidades de
lateologia griega ola dogmaticaagustiniana-protestante, entodomomento
confrontaron tales preguntas no resueltas. Tenian que contestarlas en
debates con sus contrincantes o en juicios legales donde tedlogos muchas
veces trataban de hacerlos retractarse utilizando argumentos sofisticados.
Aun en su trabajo de misién ellos confrontaban preguntas de este tipo una
y otravez. Naturalmente ellos hubieran preferido contestar tales preguntas
“confesionalmente”, conun sencillo “asi creemos™ o por decir, *“Vengan
y vivan con nosotros, entonces sabran”. Pero en la mayoria de los casos
esto obviamente no era suficiente.

Cuestiones teoldgicas atn apremiaban dentro de la hermandad.
“;Qué ensefiamos” algunos miembros mds jévenes le preguntaban a los
ancianos, “sobre el pecado y sobre la gracia divina?” ;Qué significa
Cristo y su vida para nosotros? ¢Cudl es Ja naturaleza del humano?
;Tiene la capacidad de obedecer a Dios en algun momento, 0 no €s mas
bien corrupto a tal punto que el discipulado llega a ser una utopia, unideal
falso?? De esta forma los anabautistas fueron inevitablemente dirigidos
a desarrollar ideas concerniente a todas las cuestiones tradicionales o
categorias de teologfa, no a pesar de sus presuposiciones diferentes sino
por causa de ellas. No podian prestar mucho de Zwinglio, y atin menos
de Lutero. Laidea esencial del reino de Dios llevaba con ella un numero
de posibles consecuencias tal como aisiarse del “mundo”, hermandades
cercanas, preparacién escatologica, y sobre todo un sentir de una “buena
consciencia” ante Dios, todo lo cual era tacitamente entendido cuando los
convertidos se unfan a la hermandad. Pero la complejidad de categorias
tradicionales tenia que ser clarificado, sin embargo. Y asi, a pesar de
nuestra propia desgana de estampar visiones cristianas existenciales en
capitulos agradablemente divididos en compartimientos, sin embargo
necesitamos embarcar en un andlisisnuevo y sutil de este tipo. Tendremos
que confrontamos con tales cuestiones como qué tenian que decir los
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anabautistas sobre Dios, la trinidad y Cristo; sobre el humano perdido y
redimido; y que ensefiaban sobre la salvacion, justificacién y la gracia.

La escatologia era para ellos un tema particularmente apropiado dentro
del contexto de sus presuposiciones basicas. Y finalmente “eclesiologia”, |
un término erudito para algo muy a la mano: la idea de Gemeinde -

[congregacion]—oatnmejor Gemeinschaft [comunidad] delos hermanos
_ era de significado preeminente a todos ellos.

Asi que utilizaremos las categorias antiguas para este analisis, muy °

conscientes de las limitaciones inherentes, y de la complejidad del

asunto. No pensamos construir un nuevo sistema, aungue parezca
atractivo. Pero esperamos clarificar ideas implicitas de los anabautistas )
utilizando tales directrices. Siendo que no hay un credo oficial, confesion 3

o catecismo, valido para todos los grupos, no tenemos otra manera de
proceder que por seleccionar al azar, declaraciones ¢ testimonios

representativos, preferiblemente del periodo mas temprano. Pronto 4§

descubrimos la consistencia interna de estos documentos, ¥ al mismo

tiempo también su diferencia bisica con la dogmatica tradicional. Asi ]
que proponemos discutir las ensefianzas anabautistas segun 1) sus ideas 3
sobre Dios, la trinidad y la naturaleza de Cristo; 2} su antropologia -
original (al fin y al cabe, el humano no es s6lo un pecador sino también
un discipulo); 3) su soteriologia, incluyendo el problema delicado de la
gracia dentro de la Reforma Radical; 4) su escatologia, que necesita ser §

estudiada en mas detalle; v finalmente 5) su eclesiologia, junto con un

vistazo a su entendimiento de las dos ordenanzas del bautismo y 1a Cena 3

del Sefior. Todo esto es ciertamente una empresa novedosa pero los

resultados, esperamos, al final valdrén la pena. Un gran ejemplo de . §

cristianismo, vivido y testificado, reaparecera ante nuestros 0jos.

NoTtas

' Por ejemplo, Heimann (1952:35) donde analiza el Rechenschaft de Pedro
Riedemann.

2 Bn su Tdufertum und Reformation im Gesprdch John H. Yoder (1968:20) cita a
Zwinglio diciendo: “Human nature is never capable of doing good, not even in a
Christian perser " [La naturaleza humana nunca es capaz de hacer el bien, ni aun en
una persona cristiana]. Obviamente, los anabautistas ensefiaban exactamente 10
opuesto, negando vigorosamente que el lamento del apostol Pablo en Romanos 7
representa un modelo normal de ta experiencia cristiana.

A

Teologia: Apostolicum, Trinidad
y el “Cristo Amargo”

Pocos temas dentro de la teologia de los anabautistas son relativamente
tan sin complicacion y sencillos como el tema de la teologia propia: la
doctrina de Dios, o mas especificamente, del Dios trino. Tiene que ver
con una afirmacién de credo que los anabautistas no especulativos
aceptaban sin dificultad. Tal afirmacién no era central dentro de su
acercamiento existencial, y en su propio grupo rara vez se referian a ello.
Pero en “confesiones de fe” presentadas a las autoridades, ellos muchas
veces comenzaban con este tema para confirmar su ortodoxia estricta en
relacion al credo. En pocas palabras, ellos aceptaban el Apostolicum en
su totalidad sin titubeos, siendo que de ninguna manera interferia con su
inquietud particular propia por el discipulado y la construccion del reino.
Sea que veamos el gran Rechenschaft de Riedemann de 1541, sometido
al Landgrave Felipe de Hese, o los “Doce articulos de nuestra fe
cristiana” de Leonhard Schiemer de 1527 (Miuller 1938:46-58), o a la
“Confesién de fe” de un hermano desconocido de mds o menos 1540
(Hillerbrand 1959:40-54), u otros similares, siempre son iguales: una
confirmacién mas o menos elaborada del tradicional Credo de los
Ap6stoles, el punto de partida de casi todos los cristianos, incluyendo
catélicos, protestantes y ortodoxos. En el mismo sentido podemos decir
con seguridad que los anabautistas eran ortodoxos en relacion a los
fundamentos mismos de su fe cristiana.

Mucho mas dificil para ellos era la discusién concemiente a la
trinidad. Por supuesto, ellos eran trinitarios sin duda alguna, en verdad
ellos eran muy sensibles cuando eran confrontados con ideas anti-
trinitarias.! Por otro lado, los anti-trinitarios confesantes frecuentemente
eran llamados “anabautistas”? de esta forma confundiendo la linea
directa de descendencia. Cuando en Holanda surgié el caso célebre de
Adam Pastor — el evento unico de un anabautista que se hizo anti-
trinitario (1547) — los Doopsgezinden supieron muy bien como tratarlo:
excomunion? O cuando, alrededor de 1570, anti-trinitarios polacos
buscaron contacto y compafierismo con los huteritas en Moravia (cuyo
estilo de vida comunitario les habia impresionado} los huteritas dejaron
muy en claro que no podia haber verdadera comunién entre los dos
grupos. En verdad Pedro Walpot, el obispo de los huteritas en ese
momento, rehusé llamarlos “hermanos” (véase Friedmann 1948:139-
162 y 1945:27-40). Aunque los anabautistas no enfatizaban la doctrina
trinitaria, ellos definitivamente la afirmaban, oponiéndose a cualquier

41
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desviacién. _

“Trinidad” no es un término biblico, por eso para los anabautistas
biblicistas este era un concepto desconocido, cuanto mas smr;do que las
especulaciones “helenistas” elaboradas de los primeros tres siglos sobre
el tema de “tres personas pero una substancia” eran extremadamente
ajenos a los hermanos que no especulaban. En una notable “Letter to a
Weak Brother” [Carta a un hermano débil} (1527) Hans Schlaffer
contestalas inquietudes deun investigadorpreocupadomuy sencillamente:
“D}ios no es ni esto ni aquello” (Miiller 1938:108}, de esta forma citando
una linea del himno por Ludwig Haetzer:

Ich bin auch weder dies noch das, [No soy ni estoni aguello,}
Wem ichs nicht sag, der weiss nit was. [A quien 1o se lo digo, no
tiene ni idea.]

Otro hermano anabautista, Hans Betz de Eger, al estar encarcela_do
con muchos otros en los calabozos de Passau, en 1535, compuso varios
himnos, uno de los cuales trata con la trinidad. Esta incluido en el
himnario mas antiguo de los anabautistas, el famoso Ausbund, como'el
himno ntimero ochenta y uno. Una de las estrofas dice:

[Tomad la Divina
Trinidad]
Wird beschlossen in Einigkeit [{Que} trabaja en unidad]
‘Woll in der Sonnen reine. [Como la pureza del sol]
Die seigt uns drey Wiirckung in eyn, [Que nos dernuestra tres
obras en una,]

Licht, Stral und Hitz thun dise sein®  [Luz, rayos y c]alor son
: estas.

Vernimm die gt‘)ttlié:he Dreyheit

En los escritos doctrinales de los huteritas encontramos a lo menos
dos pasajes significativos que tratan con la trinidad, aunque no penetran
muy profundamente en la hermenéutica deladoctrina. Pedro Riedemann
en su Rechenschaft de 1541, aparentemente siguiendo el simbolismo
pintoresco de Betz dice:

Asi como fuego, calor y luz son tres nombres y aun una sola
substancia ... asi también son Dios el Padre, Hijo y Espiritu Santo tres
nombres sin embargo un ser ... Asi como el aliento determina ia
palabra y le da forma y sonido, asi el aliento, viento y el Espiritu de
Dios hacen viva y activa la palabra dentro de nosotros {Rideman

1950).

El Handbiichlein wider den Prozess (c. 1558), Libro Nueve, tambien
tiene un pasaje significativo sobre la trinidad, a la verdad en un estilo no
especulativo. Elautor es desconocido, pero el que después seria obispo,
Pedro Walpot, probablemente fue a lo menos co-responsable del texto:

Decimos con Pablo que Cristo conforme a‘la carne desciende de la
simiente de Juda y David, pero segin el Espiritu ¢l es Dios mismo,
bendito por toda la eternidad... No nos desviaremos de Ja doctrina del
Hijo Eterno vy el Espiritu Santo, ni con palabras ni con hechos, y
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prefeririamos sufrir la muerte para la gloria de Dios por medio de
Jesucristo (Wiswedel y Friedmann 1955:218,219).

Laultima gran defensa de latrinidad se encuentraenlacorrespondencia
altamente interesante que el obispo huterita de siglo diecisiete Andrea
Ehrenpreis llevé a cabo con tres miembros de Danzig de la Iplesia Polaca
(anti-trinitaria) en que Ehrenpreis traté de persnadirles de lo correcto de
la doctrina trinitaria. Estas epistolas (existentes s6lo en codices en los
Bruderhofs huteritas), aunque largas y elaboradas, afiaden poco a la tesis
ortodoxa bdsica de los huteritas del siglo XV1.°

Cristologia. Sivemos ladoctrina de la naturaleza de Cristo, de nuevo
encontramos entre los anabautistas casi ningun interés en la especulacion.
La doctrina de Calcedonia era aceptada sinreserva sin mas ni menos. Por
eso leemos, por ejemplo, en la confesion de fe de Ambrosius Spittelmaier
(1527): “Cristo, Dios verdadero y hombre verdadero, la cabeza de todos
sus miembros, ... Pero uno siente que esto no es el ceniro, el elemento
decisive en esta fe que tomé control del cristiano creyente y lo preparo
para aceptar el martirio. L.o que en verdad era importante era tanto la vida
gjemplar de Cristo y el hecho de su muerte en la cruz. No era el Cristo
glorificado, quien Schwenckfeld enfatizaba tan fuertemente, sino el
“siervo sufriente” en su agonia, quien llegd a ser el verdadero Sefior de
los hermanos. :

La distincién entre el Cristo “dulce” y “amargo”, tal como lo habia
forrmlado Miintzer anteriormente (véase Friedmann 1959:1V,668),
también era valido para el pensamiento anabautista. Para ellos era el
“Cristo amargo” que era més importante, aun cuando este término
miintzerita no era comiin entre los anabautistas. Hans Hut, por ejemplo,
“predicaba a Cristo crucificado, ensefiando que Cristo fue obediente al
Padre en sufrir hasta la muerte” (Klassen 1959:186). Y este elemento de
sufrimiento aparece mas y mds como un punto central en el pensamiento
anabautista: 1a “iglesia sufriente” (Conrad Grebel), “sufrimiento redentor”
(Hans Hut), y términos similares son parte de su marco de referencia
ideolégico. “El mundo verdaderamente acepta a Cristo como un regalo”,
escribe Hans Haffner (1535), a un hermano Philipita en Moravia, “pero
no lo conoce para nada como el Cristo sufniente (leidenderweis)”
(Friedmann 1931:92). Sin esta conciencia del Hijo de Dios crucificado,
toda la “teologia del martirio” caeria. Y es esta mentalidad de martirio
que le dio al anabautismo su cualidad y caracter particular,

Pero Cristo también era el modelo o ejemplo del “camino” y la “senda
angosta” en la vida. Vez tras vez leemos de “seguir las pisadas
(Fusstapfen) del Maestro”, 'Y como él amaba a los humanos, el discipulo
también debe amar a los humanos; asi como él se dio en humildad
completa, asi también el discipulo tiene que negarse a si mismo y ser
humilde. Toda la sofisticacion especulativa, basicamente “helenista” de
la teologia patristica se deja atrds. Cristo es “el Sefior”, y s6lo eso era
importante.?




44 TEOLOGEA DEL ANABAUTISMO

Notas

! Este hecho se necesita enfatizar no s6lo porque el jesuita, Dunin-Borkovski, sino’ ]
otrostambién vieron tendencias de anti-trinitarismo en el anabautismeo. Véase Dunin-
Borkovski 1931:91-138. Paraunaevaluacion general, véase el articulo de Friedmann 4

“Bunin-Borkowski” ME, II, 109.

2Roland Bainton expresamerte cuenta a Servetus entre los anabautistas. Staniglaus
Kot escribe acerca de “anabautistas™ en Wilna (Lituana) (1958:212 ss); George H. |
Williams es mas cuidadoso, haciendo una distincién entre los anti-trinitarios polacos
primitivos antes de Fautus Socine quien él llama “anabautistas” y la iglesia polaca
posterior después de la llegada de Socino. Véase su “Anabaptism and Spiritualism

in the Kingdom of Poland” (1955:216-262).
3 Dosker 1921 tiene un capitulo informativo sobre el caso de Pastor.
+Beck 1883:34. Véase también el Mennonitisches Lexikon, [I, 231, Goeters, quien

trata este pasaje, dice que esta formulacién no comprometedora corresponde a un
pasaje en €l capitulo 30 del entonces muy popular Theologia Deutsch y su “teologia ]
negativa” {(1955:260). La aseveracion por aigunos autores de que Haetzer mismo era
un anti-trinitario es cuestionado por Goeters. Siendo que Haetzer era poco mas que -

un “Randfigur” [figura marginal] en el anabautismo, este asunto no cambia ningdn

punto de nuestra discusion
5 Ausbund, das ist etliche schéne Lieder, wie die in der Gefiingnuss zu Passaw in

dem Shloss von den Schweitzer Briidern und andern rechtgliiubigen Chrisien hinund :
her gedichtet worden. l.aedicion masantigua: Etliche schine christliche Geseng, ete.
1564, unaedicién ampliada, 1583, E! himno de Hans Betz es ¢l primero de la edicion |

de 1564, v en todas las ediciones posteriores, himno 81.

6 Véage “Zwicker, Daniel” en ME, IV, 1051. Para un cuadro mds amplio, véase
Friedmann 1948:139-162. Leonard Groos estd haciendo un estudio sobre la
“cristologia” de Ehrenpreis, cuyos resultados se espera se publican en un futurg j

cercano.

7 Véage Klassen 1958:256 y también Tduferakten: Bayern I, ed. Schornbaum,
{1934:51). :

¢ Se debehacer notar que el énfasis de los anabautistas estd sobre el sefiorio de Cristo
més que sobre la idea de Cristo como “Redentor” (como con ¢l protestantismo

normativo). Se dira mas sobre este tema en el capitulo sobre la soteriologia. Véase |

también Bender 1964:152-160.

B

Antropologia:
Cuerpo, alma, espiritu:
El humano entre el pecado y el amor

Un tanto mds emocionante que el asunto del primer capitulo es el tema
de este segundo capitulo, la pregunta eterna suscitada por el salmista:
“;Qué es el hombre?” (Sal. 8:4). Conla caida de Adén, tal como nos han
ensefiado los tedlogos desde Agustin, todos los humanos se corrompieron
y heredaron el “pecado original”. Por consiguiente, vivimos en un estado
depravado.y merecemos nada menos que el infierno. Elhumano, también
aprendemos por alta autoridad, no tiene libre albedrio sino que esta
obligado por ¢l decreto del Dios Todopoderoso. Sélo por medio de la
muerte redentora de Cristo es liberado el humano y tiene derecho a la
esperanza de la salvacién, De esta forma la antropologia protestante
tradicional se centra casi exclusivamente en la idea del pecado v la
pecaminosidad: ;Qué es el humano? Un pecador...

La antropologia, o la doctrina de la humanidad, es crucial también
para los anabautistas; pero sigue siendo nuestra tarea descubrir el
fundamento correcto de la misma, que obviamente difiere radicalmente
de la postura protestante brevemente descrita. Sila situacion del humano
fuera tan desesperante como fue descrita, entonces todo esfuerzo por
seguira Cristo (discipulado) seria sin sentido y fiitil. Poresto, se tiene que
hacer un principio nuevo y radical. Para esto seguimos al erudito Dr.
Baltasar Hubmaier. A la verdad, Hubmaier no tuvo discipulos, en el
sentido de una iglesia. Pero sus escritos gjercieron profunda influencia
sobre el anabautismo incipiente. El fue el tedlogo de la primera
generacién de anabautistas en el sir de Alemania y Austria (véase
Bergsten 1961:482-502). S6lo él era lo suficientemente sofisticado como
para desarroliar una antropologia apropiada para el auto entendimiento
anabautista, y — podemos afiadir — algo muy original. Es verdad que no
se refiere mucho a Hubmaier en los tratados anabautistas. Sin embargo,
uno siente que su influencia sigue al estudiar tales escritos. Riedemann
y Walpot entre los huteritas son buenos testigos de esta realidad.

Lamejor elaboracion de la teologia de Hubmaier se puede encontrar
en su tratado muy profundo, Von der Freiheit des Willens, 1527, Alli
encontramos una antropologia tripartita o tricotémica interesante,
siguiendo las pistas biblicas en Génesis 2:7 y 1 Tesalonicenses 5:23.
Hubmaier distingue tres elementos en el humano: cuerpo, alma y espiritu.
El cuerpo se deriva del barro que Dios utilizé en hacer al humano, y el
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espiritu fue despertado por el soplo de Dios en la nariz de Adan. Elalma, - ;

sin embargo, estd entre los dos, pero la mayoria del tiempo estd en

servidumbre de la carne, el cuerpo.? Torsten Bergsten dirige nuestra

atencién al hecho de que Lutero también estaba familiarizado con esta

idea antigna pero estaba radicalmente opuesta a ella. En su De Servo

Arbitrio 8l expresamente lo llama “la ficcién de Origenes” (1976:312).
La carne, leemos en el tratado de Hubmaier,

es indtil y buena para nada, pero el espiritu es alegre, dispuesto, y
listo para todo bien, El alma, triste ¥ ansiosa, parada entre el espiritu
v la camne, no sabe que hacer, es ciega y no comprende lo que se refiere
a las cosas celestiales en su poder natural. Pero siendo que ha sido
despertada por la Palabra de Dios ... hecha integra de nuevo por su
Hijo amado, ahora viene a conocer lo que es bueno y malo, y ha
recuperado su libertad perdida ... Si el alma es obediente al Espiritu,
llega también a ser un espiritu {1962:390,392).

Por medio de esta distincién tripartita Hubmaier tiene la herramienta
para culpar al alma por su corrupeidn pero exonerar al espiritu de toda
mancha. De esta forma €l permite una nueva avenida para una
interpretacion positiva de la existencia humana. El espiritu humano “ha
permanecido completamente recto ¢ intacto antes, durante, y después de
la caida™ (1962:386). Y éste es entonces el eslabén por medio del cual
nosotros los humanos podemos asir la gracia divina y los mandatos
divinos y ser restaurados a la imagen completa de Dios. Como dice

Hubmaier en su Christliche Lehrtafel de 1526: “La imagen de Dios no’

estd completamente borrada en nosotros,”™ argumentando con Romanos
7:18. Asi que nunca es posible una depravacién total; en verdad, la
esencia misma del humano ha permanecido sin corrupeidn y es capaz de
asir la gracia y bondad de Dios. Por supuesto, admite que “somos
pecadores pobres y miserables,” pero por medio de la gracia divina la
libertad del humano ha sido restaurada, aunque sea imperfectamente
(véase Wray 1956:11,367-369). Si nos rendimos a Dios en obediencia
como nifios, entonces somos verdaderamente libres y podemeos hacer la
voluntad de Dios, y por consiguiente podemos Hegar a ser discipulos de
Cristo.

Esto, en breve, es también la ensefianza anabautista general en cuanto
alos humanos encontrada en casi todo Iugar en los escritos anabautistas,
sea por Grebel o0 Marpeck, o Hutter 0 Menno Simons, y muchos ofros.
Nuestra pecaminosidad innata no es una barrera insuperable a esta tarea;
porque el pecado — esto es, el pecado original — nunca se debe entender
como un tipo de destino. Algo en el humano ha permanecido sin
contaminarse y bueno, y “la caida del alma se puederedimir por la Palabra
de Dios,” refiriéndose al Salmo 19:7.

Esta libertad, a la verdad, carga al humano con la responsabilidad
completa por sus hechos. Y, sin embargo, nunca se debe entender como
pelagianismo, la supuesta libertad moral del humano natural. Caspar
Schwenckfeld acusé a Marpeck de tal pelagianismeo, pero Marpeck lo
negdapasionadamente (1929:196ss). Este “libre albedrio”, que Hubmaier,
y todos los anabautistas, ensefiaron, es solo la libertad del “humano
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renacido”, la libertad bajo la gracia divina. Nunca es algo puramente
“moral”. Hubmaier, ¢l primer maestro de tailibertad entre los anabautistas,
estaba por supuesto familiarizado con el Diatribe ... De Libero Arbitrio
de Erasmo (1524),% pero este hecho no se debiera enfatizar demasiado,
alaluz de las diferencias de fondo entre los humanistas y los anabautistas.

Laantropologia tricétoma presupone también una “voluntad” tripartita:
la voluntad de fa carne que rehuye el sufrimiento y busca el placer, la
voluntad del alma que preferiria no sufrir pero no puede evitar el
sufrimiento, y la voluntad del espiritu que esta deseosa y lista a sufrir —
tipicamente anabautista.’

Asi que el cuadro del hmmano en general, tal como es aceptado por los
anabautistas, contiene un aspecto esperanzador y evita dependencia en €l
escollo de la doctrina de una “gracia barata”. Si Dios ordena su camino,
el humano debe poder obedecer tales mandatos después de experimentar
el nuevo nacimiento y la restauracion de la libertad humana en la imagen
de Dios. Esta es la esencia del discipulado. La caida de Adan forjd la
muerte “temporal” para todos los humanos; en este aspecto, los anabautistas
ensefiaban en una manera estrictamente ortodoxa. Pero esto como
resultado no causaba la “muerte eterna”, siendo que por el sacrificio de
Cristo en la cruz el humano ha sido restaurado al lugar de hijo v ahora
puede ser maestro sobre la tentacién y el pecado. :

El. HUMANO ENTRE EL PECADO Y EL AMOR

Ademas del muy discutido elemento del pecado, también existe el
elemento positivo de la existencia humana: o sea, AMOR. El amor es la
fierza que contrapesa al pecado® Y ante todo, tened entre vosotros
ferviente amor; porque el amor cubrird multitud de pecados” (1 Pe. 4:8).
(Por qué serd que la mayoria de tedlogos han pasado por alto este
elemento positivo enladinamica de la vidahumana, lamentando solamente
la corrupcién interna de nuestra existencia corporal? Desde Agustin el
hecho de la pecaminosidad del humano ha sido tan sobre enfatizado que
el significado del amor casi se ha perdido. La existencia humana parece
estar entrelazada sin esperanza en las “trampas del pecado”. 1 Corintios
13 en ocasiones puede ser la base para un buen sermén, o Romanos 12,
pero teoldgicamente estos pasajes rara vez levan mucho peso. La
concepcidn de la existencia humana (o la “situacion humana’™) sostenida
por los anabautistas, que estudiaron mayormente los evangelios sindpticos
y que no conocian nada de la teologia agustiniana, sera el tema para el
resto de este capitulo sobre la antropologia anabautista.

El caso del pecado: En particular, pecado oviginal

Pecado Original: El término “pecado original” no es biblico, como
¢lanabautista Ulrich Stadler sefiala en una de sus bellas epistolas de 1536/
7: “La palabra Erbsiinde (pecado original) no tiene ningin fundamento
en las Sagradas Escrituras, a decir verdad, no aparece ninguna vez”
(Miiller 1938:233). Y para conirastar esta doctrina deprimente y fatalista
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Stadler se refiere caracteristicamente unas lineas mas tarde a 1 Pedro 2:2,
“que debiéramos ser puros como nifios recién nacidos que no conocen ni
bien ni mal” (1938:233), ;

Pero aunque los anabautistas no estaban dispuestos a ceder a esta " |

doctrina de pecado original con sus implicaciones trascendentales, ellos

se encontraron con el tema vez tras vez en debates y juicios legales donde |

sus oponentes preguntaban como alguien podia negar la maldicién de los
eventos en Génesis 3, que cayd sobre toda la humanidad. Siendo que los

anabautistas en verdad desconocian la tradicién agustiniana,® su tinico |

conocimiento de esta doctrina se derivaba, aunque parezea extrafio, del
pseudo-epigréfico Cuarto Libro de Esdras,'® que data del afio 100d.C. o
mas tarde: “O Adén, jque has hecho! Porque aunque fuiste t quien
pecaste, no has caido solo sino todos los que salimos de ti” [traduccién

delinglés] (7:48). Este libro, generalmente desconocido a los lectores de

la Biblia en inglés [y espafiol], era muy conocido a los lectores de la

Vulgata y aparentemente también era muy popular con los lectores

alemanes del siglo X VI. Michael Sattler [o cité en su juicio legalen 1527,

y Peter Riedemann se refiri6 al mismo varias veces en su Rechenschafi |

de 1541. Este libro fue probablemente la fuente principal de la familiaridad

anabautista conlaidea depecado original. Losanabautistas probablemente
leyeron poco de la teologia de Lutero, en la cual esta doctrina es tan
céntrica que sobre esta base tinica, se desarrollaron todas sus tesis |

subsecuentes.

Esto tal vez explique porqué los anabautistas sostenfan una teologia

“extrafia” del pecado, desconocida aparte de esto en la tradicion cristiana.

En la Chronica, Zeybuch und Geschychtsbibel famosa de Sebastian

Franck de 1531, encontramos la siguiente observacion interesante:

En relacién al pecado original casi todos los anabautistas ensefian
lo siguiente: Asi como la justicia de Cristo no le sirve a nadie apenas
que lo hagan parte de su propio ser por la fe, asi también el pecado de
Adan no perjudica a nadie excepto el que lo hace parte de su ser y
produce frutos de este pecado. Porque asi como la justicia ajena no
salva a nadie, asi tampocoe el pecado ajeno no condenar a nadie
tampoco. Por otro lado, si el pecado de Adan condena a todo humano
por su naturaleza inherente, sigue necesariamente que la justicia de
Cristo salvaria a todo humano de una vez. Pero sila justicia de Cristo
solo salva a aquellos creyentes que por fe han sido transformados
como Cristo, esto es, los que ya no viven en si sino que Cristo vive en
ellos, entonces sigue claramente que el pecado de Adan de la misma
manera condena solamente a los no creyentes que llegaron a ser Adan
no por el mero hecho de haber nacido sino por su propia fe, omds bien
falta de fe, y por el hecho de que producen frutos de este tipo de fe.
En otras palabras, ellos estdn enraizados y plantados en €l y élen ellos.
Esta es lamanera que tratan este asunto (1531:447; véase también ME
1955:1,587-589).

Uno siente que como un reportero bueno y sensible Franck habia
entablado conversaciones de este tipo, v que conocia a muchos de los
anabautistas muy bien. - e
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Anteriormente en su obra, Franck dijo esto:

Casi todos los anabautistas consideran que los nifios son de sangre
pura e inocente y ellos no consideran el pecado original como un
pecado que en si mismo condena tanto a nifios como adultos. Ellos
también afirman que no hace impuro a nadie excepto al que acepta
este pecado, lo hace suyo y no esta dispuesto a partir con €l. Porque
ellos afirman que pecado ajeno no condena a nadie, y en esto hacen
referencia al capitulo dieciocho de Ezequiel (fol. 446).

El texto dice: “El alma que pecare, esa morir4; el hijo no llevaré el
pecado del padre, ni el padre llevaré el pecado del hijo; lajusticia del justo
serd sobre él, y la impiedad del impio serd sobre é1” (Ez. 18:20, que se
refiere a Dt. 24:16). En breve: 1a herencia de un delito es inefectivo. Esto
¢s los que los anabautistas respondian a sus oponentes teoldgicos. No
existe un fatalismo bésico (ni, tampoco, excusz) en el acercamiento
anabautista a la corrupcién més profunda de la humanidad.

Los anabautistas aceptaban la interpretacion de la muerte temporal de
lahumanidad en Génesis 3. Pero esto no hadeterminado el destino eterno
de los humanos. “Existe una diferencia”, explico el huterita Claus
Felbinger, a las autoridades investigadoras cuando fue arrestado en 1560,
“entre tener pecado y cometer pecado” (Friedmann 1955:158). Sélo el
posterior trae dafio eterno al alma. Por eso sélo hay una palabra de
advertencia, no al humano natural (que no la habria entendido) sino al
humano regenerado, renacido; se deriva del consejo de Pablo a Timoteo:
“Pelea la buena batalla de la fo” (1 Ti. 6:12). Esta era en esencia la
perspectiva anabautista sobre la vida; se ve expresada en términos
variados en casi todas las fuentes. Era una buena ensefianza biblica
(Friedmanm 1952:210ss y 1959:1V,79-82).

Por supuesto, los anabautistas no hacfan caso omiso del apuro
humano en relacién al bien y el mal. Jacob Hutter habla claramente del
anklebende Siinde (el pecado que se adhiere a nuestra naturaleza) v
nuestra debilidad innata (Fischer 1956:V1,47), pero él advierte
inmediatamente que “no debiéramos permitir que el pecado domine
nuestro cuerpo mortal”. Esta advertencia se repite vez tras vez, Hevando
a la practica la disciplina dentro de la hermandad. La advertencia se
encuentra en las instrucciones catequisticas a los candidatos para el
bautismo de creyentes. Uno de los Taufreden importantes (segunda
mitad del siglo XVI) dice: “Dios en Su Palabra manda que uno debe
desistir del pecado. Quien desaa ser un hijo de Dios no debe tocar més
lo impure. Sila gente entonces dice, ‘Pero somos pobres pecadores y no
podemos hacer lo bueno’, contestamos que esto no es sino el consejo de
la serpiente.”"

Tambieén muy notable es un tratado sobre “pecado original” en el
Handbilchlein wider den Prozess, de 1558 (Friedmann 1956:11,645,646)
de origen anabautista, contestando en nombre de todos los anabautistas
las acusaciones del Prozess de los tedlogos Iuteranos reunidos en Worms
en 1557 (1955:1,261). Este tratado distingue entre (Capitulo Siete) tres
tipos de Erbsinde: (a) La caida de Adén, que conlleva entre sus
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consecuencias la muerte temporal (sin embargo, sin implicar la 9
“condenacion” de nifios inocentes). (b) La inclinacién hacia el pecado, |

llamado Neiglichkeit, que desde temprana edad provoca a todos los

corazones humanos hacia actos malignos: “Pero decimos sin embargo
que si no se actia sobre esta inclinacién, no obra para la muerte eterna”™.
Serd vencido por el poder del Sefior. Finalmente (c) la herencia del |
pecado original “no tiene poder sobre el creyente en Cristo (1 Jn. 3:9). Tal §
personase guardard y peleari contrael pecado” (Wiswedel 1955:217,218).
Significa que el creyente simplemente no se rinde ante las tentaciones, o
atin mejor, que €l no consiente en ello. En vista de la antropologia de

Hubmaier tal consejo tiene buen sentido aun psicolégicamente,

Ahora nos apartamos de esta discusién mds teol6gica a un estudio de
la sitnacién existencial y su relacion con las tendencias humanas hacia
una vida que no es inspirada divinamente (normalmente llamada “vida :
natural™), la primera pregunta a ser considerada es: ; Qué entendieron los -

anabautistas primeramente bajo la categoria “pecado”, siendo que eran
biblicistas? Existen tres, tal vez cuatro, definiciones. '

(1) La interpretacién mds general desde Pablo es la de identificar
“pecado” con “carne™: concupiscencia o lujuria (Miiller 1938:217,232), §
HEsto era aparentemente también el entendimiento de Lutero. Los
impulsos de la came son ciertamente innatos en toda criatura; todo {
depende en como uno los ve. Los hombres del Antiguo Testamento
entendieron estos impulsos como una comisién divina a procrearse. Por
lo tanto era una fincién divinamente ordenada y no era pecado paranada.

Asique, los anabautistas biblicos aprobaban de la vida casada, declinando

cualquier pensamiento del celibato mondstico. Un Bruderhofhuteritaen |
particular se hubiera parecido mucho a un monasterio si no hubiera sido |
por el hecho de que estaba compuesto de familias normalmente con un -
numero algo grande de nifios. Sin embargo, la tentacién a ceder a estos

impulsos (posiblemente fuera del matrimonio) requeria velar y aun mas,
una observancia estricta de disciplina. Con respecto a esto una epistola
de Ulrich Stadler, escrita en 1536, revela mucho con su franqueza y
formulacion sencilla: “Si el humano se hubiera mantenido puro y bueno
como fue creado por Dios, entonces también la inseminacidn hubiera
procedido sin lujuria o pensamientos maios. Pero ahorano es asi. Dios,
sin embargo, se hace de la vista gorda en relacién a nuestro trabajo
matrimonial (eheliches Werk) por causa de los nifios y no lo guarda en
contra de los que actlian en el temor de Dios y la disciplina”™ (Miiller
1938:228). Esta es una referencia al libro apdcrifo de Tobias (8:7), en el
cual Tobias ora a Dios en una forma de disculpa: “Ahora, pues, Sefior, no
llevado de la pasién sexual, sino del amor de tu ley, recibo a esta mi
hermana por mujer” (Nacar-Colunga). [La traduccidn del inglés que
utiliza el autor dice: “T1 sabes que no he tomado a esta mi hermana como
esposapor causa de concupiscencia sino sélo para que engendre hijos por
medio de los cuales tu santo nombre pueda ser alabado y exaltado™.]
(Esta referencia aun se puede escuchar en sermones de los amish.)
Bisicamente, esta era la actitud de casi todos los anabautistas hacia el
sexn.'? . '

Jacob Lautz razona en una manera similar durante los afios iniciales
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del movimiento anabautista. El 13 de junio de 1527, él reté a sus
oponentes a un debate piiblico, bosquejando sus perspectivas en siete
tesis, que enla forma tradicional, él clavd a la puerta de la Predigerkirche
[Iglesia de predicacion] de Worms. La Tesis Siete dice; “El comer
externa de la fruta prohibida por Adan no hubiera lastimado a Addnni a
sus descendientes si no hubiera sido acompafiado por una aceptacién
interna del corazén”. ™ Asi que todo se concentra en la aceptacién interna
del fruto. Nosrecuerdaesto del consejo famoso de Lutero a Melanchthon,
el pecca fortiter: “Acéptalo, pero cree en el perdén de Dios de los
pecadores”. Esto ciertamente no era la manera anabautista de ver estos
hechos. La amonestacion, encontrada vez tras vez en los tratados de los
anabautistas derefrenar y pelear contra la tentacién, usnalmente significa,
como ¢l consejo de Ulrich Stadler, de dominar la lujuria y disciplinar el
S’.erp‘); sin, eliminar, sin embargo, lo que es natural y aceptable ante
i0S.

(2) Pero pecado también puede tener connotaciones mis amplias.
Gilatas 5:19-21 enumera un catlogo de “pecados™ o vicios, y no es un
accidente que uno de los primeros anabautistas en Suiza, Georg Blaurock,
los enumera cuando habla de “tomar, andar con prostitutas, cometer
adulterio, apostar, practicar usura” (Egli 1878:692 v Muralt-Schmidt
1951:200). Estas son acciones malvadas en vez de pensamientos
malvados. Que no se mencionan los posteriores no es una sorpresa en
nuestros textos. Gente que se deleitaba enpensamientos malos dificilmente
aceptarian el bautismo de fe con todo lo que esa promesa implicaba. La
intencién de una vida santa se tomaba por sentado cuando una persona
pedia ser miembro en esta hermandad exclusiva.

(3) Sin embargo, el meollo mismo de esta discusién de lo que
significaba ¢l pecado a los hermanos existencialmente es mas profundo
que la concupiscencia o la conducta desordenada. EI pecado en su
significado mds profundo es desobediencia a Dios, una confianza en la
voluntad propia y justicia propia. Peter Riedemann dice esto en su gran
Rechenschaft de 1541, nuestra fuente més segura:

El pecado es el abandonar la obediencia a Dios. Porque asi como
por medio de la obediencia toda la justicia de Dios viene por medio
de Cristo, asi también viene todo pecado e injusticia de Ja desobediencia
a Dios y el abandono de sus mandamientos (1950:56).

Porlotanto el discipulo tiene que aprender una cosa sobre todo: el arte
de abandonarse a si mismo (en aleman llamado Gelassenheit, rendirse o
resignacion [soltarse 2l cuidado dé Dios])." La persona que al rendirse
busca seguir a Cristo por la senda angosta ha vencido todo egocentrismo
y tiene que abrir su corazon a una actitud de amor — y como consecuencia,
usualmente de sufrimiento.

Lo mas revelador en este contexto es otro pasaje del Taujreden
huterita que se origina en la era del gran obispo Peter Walpot (£. 15 78).
Aqui leemos:

Si alguno no supiera como tomar sobre si la cruz de Cristo, €1 sélo
necesita hacer penitencia y desistir de toda vida pecaminosa de esta
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mundo," y tendrd su cruz sobre si; é] no necesita preocuparse mas del
asunto, '

Una glosa en el margen afiade esto: “En este mundo estamos destinados -]
a cargar la cruz. Si no estamos dispuestos a cargar la cruz de Cristo, -3
tenemos que cargar la cruz del diablo. Bendito el que acepta la cruz de 4
Cristo”.'” Esto, debiéramos decir, es tipicamente ensefianza anabautista, -
en contraste marcado con la teologia generalmente ensefiada tanto por

catdlicos como protestantes.

{4) Tedricamente podria haber una cuarta interpretacién de “pecado”, ]
que contiene mucho significado para el humano moderno, pero casi :
nunca se les ocurrié a los anabautistas del sigio X VI, 0 sea el entendimiento

de pecado como orgullo o Aybris. Reinhold Niebuhr fue su intérprete

principal en nuestro dia (1941). No se puede negar que tal “orgullo” es |

una experienciareal, en verdad existencial del elemento “desafiante™ en
el humano, el orgullo en la auto gestién y la autonomia. Comenzé como

un fendmeno general con la era del Renacimiento y en el presente se ha |

hecho mds dominante que cualquier otra actitud de “desobediencia’.

Para el discipulo renacido de Cristo, por otro lado, tal estado de 4nimo era.
completamente ajeno. De otramanera lahermandad hubiera confrontado §
a sus miembros con condiciones de vida intolerables. Porque su idea] |
siempre era el rendirse, lo opuesto directo del orgullo y la auto gestién. |
Es mas, los hermanos no ignoraban las muchas advertencias biblicas 1}
contra precisamente tal actitud, tales como, por ejemplo, en Proverbios -
16:18 (altivez de espiritu) o 2 Pedro 2:10 (atrevidos y contumaces), y - §

muchos mds. Era este orgullo “renacentista” que es en gran medida

responsable de la creacién de la civilizacién moderna,’® una tendencia

visiblemente evitada por los anabautistas y sus descendientes.

Reincidencia y Anfechtung. Los anabautistas intentaron vivir tan '§

puramente como puede vivir una persona regenerada, pero ellos nunca

pretendieron estar sin pecado.” Ellos sabian que la vida es una lucha 1

perpetua contra todo tipo de tentacién y Anfechtungen, y pocos son los
lideres que alcanzaron la meta final de un imitatio Christi genuino. Aun

durante los principios mas inspirados, entre 1525 y 1530, cuando el poder ]

espiritual del movimiento era mas fuerte, ellos sabian muy bien que no

podian alcanzar una victoria sobre el pecado o, arin mejor, una libertad §

completa de la voluntad del yo. Reincidir al “antiguo Adan” era siempre

una posibilidad presente, y la necesidad de los hermanos o ancianos -

vigilantes que los amonestaran o practicaran disciplina mutua (segiin Mt.
18) era indiscutible. Era un hecho de amor fraternal el amonestar,
advertir, o si fuera necesario aun expulsar [ban] a un hermano que se
habia desviado demasiado del camino del discipulado fiel. Muchas veces
aun sintieron que cuanto mds dificil la vida exterior, con prisidn y
privaciones de todo tipo, cuanto menos la tentacién a reincidir; y vice-
versa, cuanto mas suave la vida exterior y cuanto mas retrocedia la
persecucion y daba lugar a una existencia clase media confortable (como

*El autor usa un término en inglés, Promethean, que hace referencia al caso de
Prometeo de los mitos griegos quien se robd el fuego divino desafiando a los dioses

[N.de T.]
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por ejemplo en Holanda después de 1580), cuanto mas grande la
probabilidad de aflojarse y de mayor conformidad al mundo alrededor.?

Muy revelador en este coniexto es lo que Hans Hut, uno de los
primeros apéstoles inspirados de 1a nueva fe en ¢l sur de Alemania, tuvo
que decir en cuando al pecado y el pecar. En su tratado, Ein christlicher
Unterricht (1527), él escribe:

En esta iglesia (Gemeinde) son reunidos todos los miembros que
detestan el pecado y que aman la justicia. Y aunque tal persona puede
en ocasién pecar y desviarse, aun no se hace intencionalmente por
puro placer. Por esta razén no serd condenado. Porque el Seior lo
retiene en su mano y su pecado serd perdonado y no contado contra
€l como pecado. Tal persona ya pertenece al reino de Dios y tiene a
Cristo como Sefior (Miiller 1938:36).

Tal vez se puede debatirla teologia aqui utilizada, sin embargo refleja
muy bien el sentir del movimiento incipiente. No se conoce ningin
testimonial de este tipo en tiempos posteriores, y lo mas probable es que
no hubiera sido aceptable para la hermandad en general.

Los anabautistas nunca se metieron a defender el “antinomianismo”
como los acusaron sus oponentes teoldgicos, especialmente Bullinger.?'
Su declaracion de que bajo la dispensacidn de la gracia la ley moral yano
era obligatoria al creyente no fue promovida o aun apoyada por algtin
anabautista evangélico.” En verdad fue ocasionalmente denunciado
como la debilidad inherente de campo opuesto que dependia demasiado
en la gracia no merecida de Dios. Esto queda bien ilustrado en la estrofa
muy conocida por Ludwig Haetzer (1528) (en traduccién libre);

31, dice el mundo, no hay necesidad

Que yo con Cristo debiera suffir,

Siendo que Cristo sufri¢ la muerte por mi
Yo puedo pecar sobre su cuenta,

El paga por mi, esto yo creo,

Y asi queda resuelto el asunto.

Hermanos mios, es pura farsa
El diablo lo ha inventado.?

Ciertamente, a los anabautistas la pregunta de si obedecer o no laley
moral nunca se presentd. Como gente dispuesta a seguir a Cristo, ellos
ni considerarfan otra manera sino la descrita en la Escritura vez tras vez.
Ellos sabjan (1 Jn. 3:6) que “todo aquel que permanece en €1, no peca”,
0 a lo menos intentaria este estilo de vida. El Handbiichlein de 1558
anteriormente mencionado defiende la postura anabautista brevemente al
afirmar: “Mientras el creyente estd peleando como un soldado en la fe de
Cristo, la gloria de Dios se refleja en é1” (Wiswedel 1955:219,220),
aunque 1a hucha tal vez nunca termine.

No hemos estado tratando con los tecnicismos de la excomulgacion
[han] v la exclusion de la hermandad (o el esperado arrepentimiento y
readmisién) — algunas de las funciones mas basicas de la iglesia-
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hermandad. M4s bien, nuestro intento ha sido recalcar la idea de que [a
vision anabautista del cristianismo “no estaba regulada por el concepto §
del pecado™,* en contraste al protestantismo normativo. Es mds, los
anabautistas nunca consintieron en la tesis sencilla que una persona’
renacida ya no podia pecar. En este sentido su posicién sobre el pecado -

eramuy original y inica, considerando el ambiente del siglo X V1. Y llega

aser obvio que en tal marco de pensamiento donde el pecado es entendido
como una fuerza que a lo menos en gran sentido puede ser superado, la

idea de la salvacion de la consecuencia de la naturaleza pecaminosa del |

humano también pierde su preponderancia o centralidad — por eso la-|

dificultad de comunicacién con los representantes de las iglesias estatales

oficiales que sencillamente no podian entender esta vision.

Amor, la firerza compensadora contra pecado

Elamor como el elemento constitutivo del humano creado a laimagen |
de Dios (cuya imagen nunca fue completamente borrada) representa en

la antropologia anabautista un punto algo original. Amor (agape),

céntrico a las ensefianzas de Cristo y sus apdstoles, no asumid una funcion |

central enlateologia del protestantismo, excepto al ser delimitado por los |
limites inherentes dentro de la “ética del individuo™ (como persona |}

privada, no como ciudadano del estado).

Con los anabautistas. la:

situacion es por necesidad diferente, ya que la vida cristiana comienza ]
con laexperiencia de regeneracion, novedad de vida, y discipulado. Aqui |

amor es constitutivo de la antropologia de los anabautistas y suple el

poder por medio del cual se puede luchar contra el pecado. Aqui el amor
€s mds que “ética”; es una parte esencial de Ja vision del humano, desde ¥

una concepeion existencial.

Sebastian Franck, generalmente una fuente confiable del anabautista 1

primitivo, reporta esto en su Chronica de 1531:

A simple vista ellos no ensefiaban nada aparte de amor, fe y la cruz.
Ellos quebraban el pan uno con otro como evidencia de unidad y
amor, Ellos se ayudaban unos a otros fielmente con ayuda mutua,
prestar v dar, y ellos ensefiaban que todas las cosas se deberian tener
en cormin {Franck 1531:444),

Laideadel amor como el principio central en el eristianismo existencial

parece haber sido visualizado desde el principio del movimiento |

anabautistas. En un debate con los hermanos en Zurich en 1525/1526, |

Zwinglio pregunto “‘si una persona no podria ser un cristiano secreta y

privadamente”, Félix Manz contestd sin titubeo con un fuerte “jNo!
Porque el amor cristiano y fraternal requiere que todos estén obligados a 1
demostrarlo a su hermano en forma abierta” (Von Muralt y Schmidt

1952:127).

Poco tiempo mas tarde Hans Denck escribié su tratado mas bello,
pequefio, pero de peso Von der wahren Liebe (principios de 1527), que

¢jercid una influencia tremenda sobre el anabautismo tanto del sur como |
del centro de Alemania y resoné en todos lados (Oyer 1961:36). Al

enfatizar que la ley de Dios fue dada a la humanidad en la forma de amor,
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Denck afirmaba que esta era entonces la tinica manera de traer al creyente
mas cerca al amor mismo de Dios. “El que entiende este amor pero ensefia
otro es un anticristo genuine. Pero el que no lo entiende no hareconocido
verdaderamente al Sefior Jesucristo” (Fellmann 1956:85). Este tratado
se encuentra en muchos codices huteritas de los siglos XVI y XVII,
probando su gran popularidad y su aprobacién por los hermanos.

El humano, decian los anabautistas, no es solamente un pecador sino
también una persona capaz de amar, que se deduce tan claramente de las
dos leyes supremas ensefiadas por Cristo: amor a Dios y amor al vecino.
Amor significa primera y primordialmente hermandad, el cuidar del
vecino, y subsecuentemente también un compartir con los hermanos,
como observé tan claramente Sebastian Franck. En verdad, el amor
[raternal implica muy naturalmente el deseo de compartir con el hermano
ho solo el gozo y la tristeza sino también los bienes del mundo en lo que
fuera posible en la practica. La idea de la comunidad de bienes fue
defendida por muchos de los primeros anabautistas mucho antes de que
los huteritas en verdad establecieran sus comunidades comunales. Era,
por ejemplo, confesado abiertamente por Ambrosius Spittelmaier (un
convertido de Hans Hut) en su juicio legal en 1527, y defendido con vigor
musual, aunque este hermano nunca tuvo la oportunidad de practicar sus
conviceiones (Klassen 1958:259). En un tratado huterita principal este
principio de la comunidad de bienes es elaborado bajo el encabezado que
significa, “Conceming True Surrender” [Sobre el verdadero rendimiento]
(Friedmann 1957:25ss.). 'Y como un siglo més tarde, el obispo huterita
Andreas Ehrenpreis escribié un Sendbrief [epistola a las iglesias] notable
con el signiente subtitulo: Briiderliche Gemeinschafl, das hochste Gebot
der Liebe betreffend (1650, impreso 1652), que contiene la admisién
significativa: “Donde el amor de Cristo no puede realizar tanto hacia el
vecino de uno como el tener compafierismo con é] también en las
necesidades temporales, alli la sangre de Cristo no puede limpiar del
pecado” (1920:49) — una declaracion radical, que seguramente no era
facilmente aceptada por todos los anabautistas.

Se entiende que citas de fuentes anabautistas para este vision basica
del amor™ no son tan numerosas y diversas como lo son para el tema del
pecado. Sin embargo, el mero hecho de hermandades anabautistas muy
unidas evocadoras de lasiglesias-hermandades de los cristianos primitivos
es una indicacion fuerte de la dindmica de esta visién. Uno no hace
teologia acerca de ello; uno sencillamente lo vive. La mejor ilustracion
en lo que se refiere a evidencia literaria se puede encontrar en el
entendimiento particular de la Cena del Sefior, interpretado como una
comida de compafierismo.*

Testimonios conmovedores de lo existencialmente concreto del amor
fraternal son las epistolas innumerables de los anabautistas que muchas
veces literalmente se desbordan con inquietud amorosa por el hermano.
Por eso, por ejemplo, en su epistola excelente de 1528 a la congregacion
de Rattenberg, Wolfgand Brandhuber dice:

Siqueremos ser uno con Cristo también tenemos que ser uno con su
voluntad, y esto significa que le amamos. Si le amamos entonces
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también guardaremos sus palabras. Porque si hay amor tiene que estar
en el corazén. El cristianismo verdadero sélo conoce el amor. No
necesita una ley sino que cumple la ley de puro amor, deja todo, busca
a quien amar, y cuanto méas ama, mas desea amar y esta contento que
puede amar. O hermanos, donde no hay amor ... ;jqué importa si uno
conoce mucho, habla y ensefia mucho, pero no ama? (Miiller
1938:142).

La idea del amor sale a la superficie atin més fuerte en las epistolas de
Jacob Hutter, donde el término “corazdn” ocurre vez tras vez. Hutter

muchas veces habla de, v a sus “queridos hijos”, sus hermanos a -

“quien[es] llevo en mi corazdn”, y sucesivamente (Friedmann 1960:41-

47). Pero esta actitud interna es mucho mas que emocionalismo y muy

diferente de un sentimentalismo pietista.” Comeo una ilustracidn citamos |

a Jeronymus Kils, el profesor anabautista de Tirol, martirizado en Viena .

en 1536. En su juicio legal €l dijo esto a sus perseguidores:

Deseamos y buscamos soloel bienpara todo humano y no intentamos
lastimar a nadie, ni al papa, ni monje, ni pastor, ni emperqdor, ni rey,
en verdad a ninguna criatura. Nuestra consciencia esta libre, pura 'y
sin carga de que tengamos alguna mala intencién o venganza en
nuestros corazones, Poresto estamos listos a sufrir alegremente y con
gran paciencia cualquier cosa que Dios permita que Uds. hagan con
nosotros (Miiller 1938:210).

Asi hablé un hombre ante una estaca, haciendo real su promesa

bautismal que fuera una “aspiracion® de una buena conciencja hacia j
Dios” (1 Pe. 3:21). Vez tras vez nos encontramos con este sentir en los |

juicios legales mas horribles: no hay odio, solo amor y perddn.

“Es imposible”, escribié el hermano filipita Hans Haffner alrededor |
de 1534 en su tratado destacado, Von einem wahrhaften Ritter Chrz:sri, {
“que los que verdaderamente tienen fe que les es dada por medio de Cristo §
que o amen a Dios como respuesta, incluso, no solo a Dios sino también

a sus vecinos” (Friedmann 1931:93). Y Peter Walpot escribid en 1547:

“El amor no busca lo suyo, asi que efectivamente sdlo busca tener §

comunion. Porque el amor es un lazo de perfeccion. Donde morano obra |
algo parcial, sino una comunidad completa y entera™ (Zieglschmid §

1943:294),

El amor también es el tema preferido en la himnologia anabautista tal . §
como observé un estudiante reciente del asunto: “El amor es tratado més |
en la himnologia anabautista que ninguna otra creencia particular” §
(Duerksen 1961:40). Michael Schneider canta desde el calabozo de

Passau en 1535/1536 lo siguiente (traduccién libre):

E] humano que no sigue a Cristo,
Cristo no ha salvado con su sangre
Ni perdonado sus pecados ...%

Esto expresa una idea casi idéntica a 1a declaracién de Ehrenpreis, que

se citd anteriormente,
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El amor, por lo tanto, es parte indispensable de la salvacién. Para
todos estos hermanos, la salvacion no era posible sin la respuesta activa
del humano al llamado de Cristo, que a su vez, resultaba en amor.®
Hénsel Schmidt canté en la prisién de Aachen en Alemania, mientras
esperaba su ejecucion (1558):

El amor se reconoce por medio de palabra, vida y hecho;
Porque el Espiritu de Dios mora en la persona
que se da completamente a Dios (Estrofa 12)

Queridos hermanos y hermanas ~ hijos de Dios, puroes de corazdn;
Esforcémonos continuamente hacia el amor. .
(Estrofa 26; Lieder 1914:564-567)

El Ausbund, Himno 124, tratando con el Nachfolge verdadero,
contiene estas Iineas:

Pero sobre todo, aplica el amor,

Por medio del cual vencemos,

mienfras estamos en el curso de esta vida;

Es 1a liga de perfeccion, el Amor es Dios mismo,
Permanece en la eternidad (Duerksen 1961:41),

Enlo que se refiere a forma literaria, tal vez no es una gran poesia, pero
si es una expresion muy genuina del marco de referencia anabautista aun
cuando estaban enfrentando una ejecucion brutal en la hoguera.

Por supuesto, todos estos himnos no fueron compuestos con un tema
teolégico en mente, pero ellos reflejan verdaderamente el sentir visto 2
través de la historia anabautista. El humano no es solamente ni
primordialmente un pecador que merece el castigo eterno sino fuera por
la gracia no merecida que recibe por fe. Los anabautistas preferirian
decir: Al recibir gracia el humano una nueva vida surge en su corazén y
lo hace listo para ser un seguidor de Cristo, y como tal para ser uno.que
ama a su vecino y un hermano a su compafiero creyente. Por este medio
también conquista, a lo menos hasta cierto punto, el impulso pecaminoso
en su alma. De esta forma la antropologia asume un nuevo aspecto ¥
contesta el problema de la existencia humana en forma afirmativa.

NOTAS

' Traduccidnal inglés en Williams (1957:114-135), incluye una buena introduccion.

? En nuestros dfas, Nikolay Berdyaev, el destacado filésofo ruso, también expuso
tal antropologia tricétoma a través de sus obras numerosas.

* Hubmater (1962:322). La oracién alemana lee como sigue: “Die Bildung [Bild]
Gottes ist je noch nicht gar in uns ausgewischt” [La imagen de Dios aln no ha sido
completamente borrada en nosotros.],

*Hubmaier (1525:120): “Das wir uns aber beriihmen sollten, als mégen wir nach
der Tauff nummer siinden, geschichi uns daran unrecht, denn wir wissend, dass wir
vor und nach der [der Taufe] arme und elenede siinder seyend” [Que se nos acuse de
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jactarnos, como si pudiésemos después del bautismo ya no pecar, es injuste, porque
sabemos que antes y despuds {del bautismo}, somos pobres y miserables pecadores.].
Este es probablemente el tratado mas destacado de Hubmaier,

* Hubmaier (1525:387) en que se refiere al Salmo 119:7.

& Come Torsten Bergsten hizo claro en sus “Notes™ para el Das ander Biichlein von
der Freiwilligkeit des Menschen, en Hubmaier (1961:398s.). Véase también Hall
(1961:149-170).

" Leonard Schiemer, bajo la influencia obvia de las ensefianzas de Hubmaier,
desarrollé la doctrina de una gracia tripartita (1527). Véase mas abajo.

FVeéase ¢ articulo excelente “Love” (Smucker 1957:11L,404,405).

* El apéstol Pablo nunca sobre enfatizo la falta de esperanza del humano por causa

de la caida de Adan, porque él conocia demasiado bien la posibilidad de una
renovacién del corazdn.
1% En relacion al I'V Libro de Esdras, véase ME, [I, 283, bajo literatura.

Il Véase Friedmann (1959:1V,686,687). Estos Taufreden (dltima parte del siglo

XVI) en la actualidad solo estan disponibles en cédices huteritas. Se esta planeando

su publicacién en el tercer volumen del Glaubenszeugnisse oberdeutscher |

Taufgesinnter.

2 Umble (1941:101). Aqui leemos que los amish atin estén utilizandoe el libro de

Tobit como un texto apropiado para sermones de boda.

Mou

B “The external eating " por “der Gussere Anbiss”; "if ithad not been accompanied |
byan inner acceptance atheart” por “wenn die innerliche Annabme ausblieben wiire”
(Krebs 1951:114). Véase también Iirebs y Rott (1959:105); y Hege{1908:34-37). La |
respuesta de Martin Bucer esta en Tauferakten, Elsass I, 105ss. Fue Hans Hut quien

primero utilizd el término “verwilligen” para la misma idea. Véase Miiller 1938.

Y Yéase Friedmann (1956:11,448,449); Hillderbrand (1966:378,398), sefialé el

hecho de que Gelassenheit también es una idea central en los escritos de Carlstadt.

B Lo que Max Weber Ilamé “innerworldy asceticism™ [ascetismo del mundo 4

interior] ain se esté practicando por los huteritas y los amish de hoy.

16 Por esto el autor huterita quiso decir que cualquier vidapura y santa eventualmente

provacaria persecucién y sufrimiento, siendo que el mundo sencillamente no puede
aceptar tal no conformismo.

Y Los Taufreden adn se utilizan hoy entre los huteritas para sus candidatos al
bautismo. Desde mas o menos 1600 ellos han permanecido casi sin cambio. Losmas

tempranos que ain existen son de 1584 y 1599.

'3 La literatura sobre este tema es muy amplia. Aparte de la obra de Reinhold §
Niebuhr el trato mas original es por Robert Payne (Londres), Hubris, a Study of Pride
(1960} Elensayo de R. W. Emerson sobre “Self-Reliance™ también corresponde a 4

la misma categoria.
¥ Por gjemplo, como ensefié David Joris o los pietistas del siglo XVIIL

 Véase |a introduccién muy interesante al antigua libro menonita suizo Gildene 3

Aepffel in Sitbern Schalen (1702}, que lee como sigue: "It is true that external peace |
makes the number of those who profess Christian faith lo increase. But it is also true |

that at such time of ease for the flesh Satan insinuates to man all sorts of evil

suggestion, and he iswont to approach the believer very subtly. So depraved is human |
nature that it cannot endure good days of ease. The soul then becomes corrupt as it

becomes fond of the world. Therefore, 10 awaken people to a living jaith which works §

by love, writings of our forefathers have been collected. May they lead the hearts of ]
the readers to the obedience of the truth” [Es verdad que la paz externa hace que

crezea ¢l nimero de los que profesan 1a fe cristiana. Pero también es verdad que en |

tales tiempos de comodidad para la carne Satanés le insintia al humano todo tipo de
sugerencia maligna, y tiende a acercarse al creyente muy sutilmente. Tan depravada

es la naturaleza humana que no puede aguantar dias buenos de comodidad. El alma

entonces se corrotnpe al enamorarse del mundo. Asf que, para despertar a la gente a
una fe viva que obra por amor, se han colectado los escritos de nuestros antepasados. |
{Nuestro deseo} es que dirijan los corazenes de los lectores a la obediencia de la

verdad.] Véase Friedmann (1949:104,159).
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¥ 'Williams (1983:232-234) en que se discute el ¥on dem unverschdimien Frevel de
Bullinger. Bullinger denuncia a los anabautistas (suizos) por su comportamiento
antinomiano, y su tesis pronto llegd a ser una calumnia aceptada contra todos los no
conformistas.

* El Chronicle huterita menciona, para el afio 1576, un caso algo ridiculo en que
un hermano en Moravia afirmd que por medio de Ia fe él no sélo fue aliviado de la
carga de su pecado actual sino también de toda inclinacién posterior al pecado.
Primero él fue amonestado por los ancianos a desistir de tales ensefianzas, y cuando
?EStQ(i]. r;o gg}dujo un cambio de mente, fire finalmente excomulgado. Véase Zieglschmid
19'"’534';5;;',) spricht die Welt, es ist ohn Not / Dass ich mit Christo leide ... " (Lieder

* Swartzentruber (1954:5ss. y 128ss.). El estudio completo es muy excelente y a
leguas el mas profundo sobre nuestro tema.

®Ensu Vision anabautista (1994 en espafio]) Harold S. Bender llama este elemento
de amor “ética de amor”, un términe griego que no cabe muy bien con esta situacién
cristiana existenciai. Elamor no esun elemento de la ética (comportamiento) sino de
la constitucién espiritual del humano.

% ¥Yéase Friedmann (1957:111,394,395). Este punto se tratard con mas detalle en el
capitulo sobre la eclesiologia més adelante.

*" Espero que se.me permita afiadir aqui una nota personal de alguna pertinencia.
Fue esta observacion de tensién emocional que hace mucho tiempo suscitd en mi la
idea de estudiar la interrelacién entre el anabautismo y el pietismo, que dio como
resultado mi libro, Mennonite Piety (1949). Es verdad que ocasionalmente las
epistolas huteritas asumen un sabor cuasi pietista por este énfais fuerte sobre el amor
v el “corazén”, pero un estudio mas cercano revela diferencias bésicas. El verdadero
proto pietista del siglo X VI fue Caspar Schwenckeld y no Jacob Hutter ¢ Branhuber.
[B”’ Iaa] versiéndelaBibliaeninglésutiliza la palabra*“pacte” como también el alemnan

und]. ‘

¥ “Wer aber ihm nit folgen thut / Den hat auch nit erlést sein Blut, / Sein Siinden
auch nit vergeben ...". Ausbund (cualquier edicién), Himno #82, estrofa 4.

* Wokan (1903) repetidamente observé este énfasis dnico sobre el amor.
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Soteriologia:
Salvacion — Justificacion — Gracia

A la luz de la discusién anterior no debe sorprender que la
“soteriologia™, tradicionalmentg el niicleo mismo detoda teologia, no es
¥ no puede ser un tema principal en el pensamiento azgabautlstzil.bLa
inquietud de “como escaparse de la condenaqlgn eterna”, o en palabras
de Lutero, “como encontrar a un Dios de gracia”, clertamente no era una
inquietud principal de los anabautistas. Como se ha dicho, ellos no
comenzaban con el conocimiento abrumador de ser pecadores perdu;lgs
sino mas bien comenzaban con la experiencia gloriosa de regeneracién

o renacimiente espiritual. Esto significa basicamente una experiencia
positiva de la gracia de Dios que subsecuentemente dirige aunacadena §
muy diferente de perspicacias. Por supuesto, era algo inusual, e]sta §
experiencia que tanto abrumaba a los buscadores de tal forma que elios 3
espontineamente se unfanala grey de discipulos anabautistas dondequiera .
que los encontraban.! A estos primeros anabautistas no les molestaban f
particularmente los sentimientos de culpa; ellos deseaban caminar en las :

pisadas del Maestro, “en amor y cruz”, como los describié Sebastian

Franck. Asique, la cuestién de la “salvacion” naturalmente disminuia al 1

trasfondo vy solo se trataba de forma casual,

Una experiencia personal puede servir para dramatizar esta situacién -

hacer que el genio del anabautismo se sienta mds real. Hace varios afios, | :
gespués de una conferencia en Dakota de! Sur [EEUU], un grupo de |

ministros decidid visitar un Bruderhof Huterita cercano, el mas antigno

de los Estados Unidos, y s¢ me invité a unirme al grupo. Nos recibieron
cordialmente y se nos ensefid todo y entonces los ancianos estaban listos 3
a discutir sumanera de vivir. Una de las primeras preguntas que hicieron |

- - r ~ b 4 f’!'}
los ministros fue: “;Qué ensefian Uds. en cuanto a la salvacion’

Inmediatamente el hermano muy inteligente, quien muy probablemente i

no habia anticipado esta pregunta, pausé un momento y entonces dijo en

forma quieta, pero con gran seguridad: “Si vivimos en obediencia a los §

mandatos de Dios, estamos seguros de estar en la manos bondadosas de |

Dios; no nos preocupamos mas en cuanto a nuestra salvacién. Mas bien,

tratamos de caminar por la senda angosta en el temor del Sefior.
Luchamos contra el pecado y practicamos el amor fraternal. (',’Co_mo §
puede faltarlatedencion?” Estarespuesta era tan sencilla como auténtica. ]

Emtonces fueron los ministros, entrenados en la teologia tradicional, los

que fueron sorprendidos y aun un poco escandalizados. Ellos no habian ¥ |

anticipado tal respuesta.
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Uno puede juzgar precipitadamente que tales ensefianzas suenan a
Werkgerechtigkeir (actos meritorios). Pero eso seria una muy mala
interpretacion de tal aseveracion como la anterior, leal a una tradicién
antigua. Ya desde 1541 Pedro Riedemann, una de las grandes huces de
huterianismo primitivo, vigorosamente negd este reproche en su gran
Rechenschaft de la siguiente manera:

Muchos dicen de nosotros que tratamos de ser buenos por nuestras
propias obras. A esto decimos “No”, porque sabemos que nuestra
propia obra, en tanto que es nuestra obra, es nada sino pecado ¢
Injusticia; pero en la medida que es de Cristo y hecho por Cristo en
nosotros, hasta ese punto es verdad {Riedemann 1950:36).

Peter Walpot, en su Great Article Book de 1577, escribié de manera
similar, al diseutir Ia historia del joven rico en Mateo 19: “Dar 4] pobre
no se debiera entender como que'el ser pobre salvaria al joven. Se guir a
Cristo en sus palabras y mandato es lo quelosalva™? Esto generalmente
expresa la idea que sostenfan Ia mayoria de los anabautistas. Es el vivir
en “‘obediencia como nifio” sin ningun pensamiento de estar “trabajando”
por la salvacién o ganando méritos por las obras 1o que querian decir Jos
anabautistas de hace cuatro si glos, como también los hermanos huteritas
en Dakota del Sur hoy.

Asi que el tema de Ia soteriologia en verdad no ocupa el centro del
pensamiento anabautista sino que se hace pertinente primordialmente
contra el trasfondo de la tensidn entre e] protestantismo normativo v el
anabautismo. En si era natural que la cuestién soterioldgica suscitara
frecuentemente en debates ¥ juicios legales, y los hermanos tenian que
clarificar su postura en cuanto a la salvacidn, justificacién, y la expiacion,
Pero en principio los problemas soterioldgicos estan lo mds lejano del
tipo de cristianismo existencial que hemos afirmado que es el centro del
anabautismo. En un sentido, entonces, aqui nos encontramos con la
prucba decisiva de toda nuestra tesis en cuanto a la teologia anabautista,

Dentro del tema general de soteriologfa, distinguimos tres temas
especificos: (a) la idea de redencién Propiamente y como se alcanza; {b)
la idea de justificacién, o su postble alternativa; y (c) la idea de gracia
dentro del entendimiento anabautista de] encuentro divino-humano.

CONCERNIENTE A LA REDENCION Y COMG SE ALCANZA

En un capitulo anterior sefialamos como Andreas Ehrenpreis ligé la
redencién al amor que incluye el compartir en las necesidades tanto
espirituales como temporales. Michael Schneider entendi6 la redencidn
en relacidn al seguimiento a Cristo,. Un obispo huterita anciano del
Canada me dijo hace algunos afios: “Es solamente por medio de la vida
comunitaria (Gemeinschaft) que la sangre de Cristo puede limpiar al
pecador. Cristo no nos puede ayudar si no le seguimos hasta el final sin
reservas”}

Estos son conceptos teoldgicos de peso, aunque poco ortodoxos, v
dignos de mas analisis. Una comparacion esquematica de las ideas
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catélicas, protestantes y anabautistas sobre como acercarse a Dios para
encontrar redencién se debe presentar ahora: En el catolicismo se le
ofrece al creyente un intermediario, la iglesia institucional con su reserva
de gracia divina, y con sus sacerdotes ordenados que administran los
sacramentos.  En el protestantismo se deshace radlcalrfnen'te de este
intermediario. Cada individuo se encuentra en una relam'o’n directa y no
mediada con su Dios, buscando y encontrando la redencion por la fe en
la medida que €l puede tener tal fe redentora. En el anabautismo,
finalmenie, la respuesta es una combinacitn de una relacion vertical con
una horizontal. Aqui se acepta latesis de que el humano no puede llegar

a Dios a no ser que lo haga junto con su hermano. En otras palabras, el

hermano, €l vecino, constituyen un elemento esencial en la redc;n_ci(')n
personal de uno. Para el discipulo no existe tal cosa como un cristiano
aislado en su celda solitaria. Para ¢l la hermandad no es meramente un

adjunto ético a su pensamiento teoldgico cristiano sino una condicidn -

integra para cualquier restauracion de la imagen de Dios en la humanidad
(que al fin y al cabo es el sentido mas proﬁ}{xdo de la redencion).

Una grafica sencillapuede ilustrar larelacion entre Dios y lahumanidad
para estas tres posiciones teologicas principales:

DIOS DIOS DIOS
M o 3
iglesia/sacerdote
. sebe 'YEYEEEE CO00000;
creyentes creyentes creyentes o hermanos
CATOLICISMO FROTESTANTISMO ANABAUTISMO

Esta visién anabautista de la manera que el humano llega a Dios

parece ser un entendimiento aceptable de la enseflanza de los Evangelios

y una justificacion profunda de las alianzas de compatfierismo fuerte entre

las hermandades-iglesias anabautistas.

Siempre se ha dicho que la hermandad-iglesia (Gemeinde) tuvo una 1

funcién central en el anabautismo. La razén de esto era aparentemente
que el creyente solo puede aplicar el amor cristiano en accion en el |

Gemeinde. Solo aqui el creyente puede realizar sus convicciones de que .

no puede llegar a Dios en buena consciencia sino es con su hermano. Si
tal compafierismo debiera llegar hasta el punto de la comunidad de bienes

(como con los huteritas) o solo al punto de ayuda a los hermanos
necesitados fue algo sobre lo cual nunca hubo acuerdo total, aunque en |
lo ideal se reconocia la comunidad completa de bienes como una meta |
deseable por muchos de los primeros anabautistas. El compafierismo .-
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intimo, la preocupacién por los hermanos y sus necesidades, estaba
presente en todo lado, en contraste marcado con las iglesias estatales
establecidas, tanto catélica como protestante. En verdad, los Gemeinde
stempre tuvieron algunas caracteristicas que fueron entendidas por los
hermanos como un “anticipo del reino de Dios™, tal como el vivir juntos
en paz y exhortacién mutua, o el compartir de cosas tanto espirituales
como materiales,

Se debe admitir, sin embargo, que en los primeros afios, queciertamente
fue el perfodo mas inspirado del anabautismo, Gemeinden casi no
existieron, a lo menos no en alguna forma organizada, por causa de la
persecucion violenta. Solo en Moravia se pudieron desarrollar tales
hermandades eclesiales, con su interpretacion teoldgica correspondiente.
En todo otro lado encontramos pequefios grupos dispersos que tal vez se
reunian de vez en cuando, y eso de noche, en las cafiadas del bosque o en
chozas o molinos remotos para celebrar una Cena del Sefior sencilla en
forma de undgape. Asi que, la cuestién de redencidn v salvacion (los dos
términos algo intercambiables) tenfan que contestarse independientemente
de la existencia de un cuerpo de iglesia concreto. Por eso es apropiado
que comenceinos nuestra discusion con el estudio del entendimiento
anabautista primitivo de la cuestién de la salvacién sin tomar en cuenta
cualquier organizacién eclesial,

Eldocumento “anabautista” mds primitivo en existencia es la epistola
de Conrad Grebel a Tomés Miintzer, con fecha del 5 de septiembre de
1524, varios meses antes de que ocurriera el primer bautismo de adulios
en enero 1525, y antes de que se formara cualquier iglesia. Grebel le
escribe a Miintzer:

La fe debe tener frutos, de otra manera es una fe falsa o hipécrita,
5i una se separa del pecado, uno puede estar seguro de la salvacion.
El bautismo significa que el humano estd muerto, o debiera estar
muerto, al pecadoy esta caminando en novedad de vida y espiritu. Tal
persona ciertamente sera salvo si, segiin esta idea, por el bautismo
mterior vive su fe (Willtams 1957:80 y Bender 1950: 179,206).

En otras palabras, la salvacién no es sencillamente 1a certidumbre de
estara salvo de lacondenacién (que es solamente una idea tranquilizadora
de sentimiento), sino un “andar ennovedad de vida™; o en otra formulacién
“la transformacion a una nueva criatura en quien Cristo estd siendo
formado cada vez mas” (Bender 1962:201).

Algunas de las afirmaciones mds profundas en relacién a la salvacion
vienen del perfodo més temprano del anabautismo, un tiempo en que ain
no estaba completamente separado de un tipo de espiritualismo biblico.
Uno de los tratados (no publicados) de Hans Schiaffer (martirizado en
1528)contiene la confesion reveladora: “Y aunque Cristo hubiera muerto
cien veces no seria de valor para mi si no se predica también al Cristo
espiritual” (Wiswede] 1930:11,197). Y sigue: “El que entra al infierno
con Cristo y en Cristo, también sera dirigido fuera del infiemo de nuevo
con Cristo”.* Generalmente hablando Schlaffer ensefia, en buena forma
paulina, “ser crucificado con Cristo, ser sepultado con él y serresucitado
con €17 (Ro. 6:3-5; Col. 2:12). Pero él formuld su perspicacia mas
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profunda en la docirina de Tiefe Christi [bajeza de Cristo], una doctrina A
similar a la idea de kenosis en Filipenses 2.7, la idea de la humillacién {
completade Cristomismo.® (“Manmussdurchdiese I iefe hindurchgehen, §

wenn man durch Christus erlost werden will”"; Miiller 1938:36). Esta
“profundidad”, dice, es “la bajeza y resignacién al cual todos son

dirigidos, y esto se llama infierno. Esta profundidad es la sefial de Jonas -
(Mateo 12:39). A estaprofundidad tienen que enirar todos los que desean

3

ser salvos en Cristo”. Pilgram Marpeck expuso casi la misma idea, por’ |
ejemplo, en su carta del 1 de febrero de 1547, 2 los hermanos en Grisones,

Appenzell, y Alsacia titulado “Von der Tiefe Christi”*

La Satisfaccion de Cristo. Otros dos problemas relacionados merecen §
nuestra atencion: la doctrina de la “satisfaccién de Cristo”, de nuevo
fiertemente ideoldgico, por lo tanto marginal al pensamiento anabautista; §

y la idea del sufrimiento como una manera de redencién — en otras

palabras laalternativaentre el salvador “amargo” y el “dulce”, originando |
primero con Tomas Miintzer pero con fuerte apelacién también a los

anabautistas enfocados en el martirio.

En cuanto a la idea de “satisfaccién” (Genugtuung) de Cristo por

nuestros pecados, Williams sugiere que la idea de “rescatar” al humano

por medio de la cruz fue definitivamente dejada a un lado por los g
anabautistas a favor de un compartir mas activo en el proceso espiritual §

de redencion (1983:929,930). Entre toda la literatura de tratados
anabautistas nos encontramos sélo un tratado: Concerning the Satisfac- ;
tion of Christ (Wenger 1946:247-254), anénimo a la verdad (pero }
posiblemente escrito por Sattler) y de una fecha algo temprana (antes de
1530). Estrictamente hablando, este tratado tipicamente no trata |
verdaderamente el tema de “expiacién” o la satisfaccion de Cristo, Trata
mas bien con la pregunta mas existencial. ;4 quién se pueden aplicar las §
bendiciones de la expiacién? (Quién tiene el derecho de afirmar que ;

Cristo “muri6 por é1”, y qué significa para el creyente que Cristo, segun J

Pablo, es la “reconciliaciofn del mundo™? A esto el autor desconocido da
Ja respuesta de que Ia “satisfaccion” es eficaz solo para los que, por la fe, §
viven la vida cristiana (significando abnegacién, buenas obras, y cargar |
la cruz), y que se exponen al sufrimiento en elmundo. Enbreve, lafe que
puede esperar la salvacién por la expiacion debe ser una fe ensayada o]

probada. Un pasaje lo dice claramente: “Pablo no quiere decir que un

humano puede ser salvo sin las obras de fe”. Una pagina més tarde el
autor dice muy claramente:

El que no [guarda los mandamientos] y aun se jacta de Cristo como
«u reconciliacion es un mentiroso, ya que nunca ha conocido a Cristo
... {Cémo entonces hizo Cristo satisfaccién (“hacer suficiente™) por
nuestros pecados? Respuesta: [€] hizo suficiente] no sélo por los
nuestros, sino también por los pecados de todo el mundo .. enla >
medida que crean en él y le sigan segun las demandas de la fe .. EI
arrepentimiento no es aparte de las obras, ni aparte del amor .. Solo ]
tal fe ungida ... se cuenta como justicia’ (Wenger 1946:250-252). B

Afortunadamente se puede demostrar que tales ensefianzas noO Son
especulaciones aisiadas. Mas 0 menos al mismo tiempo que se escribid §

i
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este tratado, el anabautista de Palatina Jakob Kautz defendio casi las
mismas ideas, probablemente independientemente del tratado citado
anteriormente. Como se menciond en el capitulo anterior, Kautz reté al
clero protestante de la ciudad de Worms con sus “Siete Tesis” el 13 de
junio de 1527. La Tesis Nilmero Seis dice lo signiente:

Jesucristo de Nazaret no sufrié por nosotros y no dio la satisfaccién
[por nuestros pecados] en ninguna ofra manera sino esta: que tenemos
que estar firmes en sus pisadas y tenemos que caminar en ¢l camino
que €l abrié por nosotros primero, y que obedecemos los mandatos del
Padre y ¢l Hijo, cada uno conforme a su medida. El gue habla
diferente de Cristo hace un idolo de Cristo.®

Por supuesto, €l clero luterano, tenia poca simpatia por este tipo de
ensefianza; para ellos era pura herejia. Poco tiempo mds tarde Martin
Bucer de Estrasburgo contesté detalladamente esta tesis y desafortuna-
damente actué con muy poca caridad hacia Kautz cuando este ultimo,
enfermo y quebrantado, pidié asilo. No sabemos cuantos anabautistas
compartieron la teologia de Kautz, pero que era “teologia anabautista
primitiva” ortodoxa se puede aducir ficilmente también de otro caso. Un
hermano de Turingia testificé en su juicio legal en 1537: “La muerte de
Cristo no tiene validez para cualquier persona que no imita a Cristo en
pureza de vida” (Wappler 1910:197).

Ambrosio Spittelmaier expresé la misma idea en su Confesion de Fe
(1527); en verdad, cuantos mas fuentes llegan a conocerse ala erudicion,
cuanto mas descubrimos la gran similitud de la mayoria de enunciados
anabautistas, sean suizos, del sur de Alemania o huteritas. *Sin la cruz
[mi sufrimiento], Dios no me puede salvar a pesar de todo su poder”, dijo
Leonhard Schiemer en su celda en la carcel de Rattenberg, Tirol, en 1527/
289 Es su Gnica justificacion para estar en la cércel y enfrentando la
muerte, expresando la profunda creencia anabautista en la cualidad
redentora de la cruz. No el evento aislado del Calvario solamente, sino
la cruz que cada creyente confronta cuando vive consistentemente una
vida de discipulado que trabaja hacia la salvacion. El camino de la cruz,
sin embargo, también ha “abierto para nosotros el reino de los cielos del
cual habiamos caido por causa de Adan™.' ‘ ‘

El Cristo amargo contra el Cristo dulce. Esto nos trae al ultimo tema
de esta seccién, la antitesis escondido del “Cristo Amargo™ con el “Cristo
Dulce”o como podriamos decir en idioma contemporaneo: la antitesis de
la gracia costosa y la gracia barata (Bonhoeffer). Johann Loserthlollamé
simbélicamente “la corona de espinas” contra “el halo de gloria” (Loserth
1929:34). Tiene una relacién profunda con el asunto aqui tratado. El
Vom gedichteten Glauben (1524) de Toméas Miintzer puede serconsiderado
la mejor representacién de esta idea: “El que rehusa al Cristo amargo
comera su muerte conmiel... Porque el que no muere con Cristo no puede
resucitar con é] tampoco” (Brandt 1933:129). Al querer ser como Cristo
el humano no puede evitar encontrarse con su cruz diariamente. Por
supuesto que esta ensefianza peculiarmente miintzerita, la “teologiadela
cruz”, no es precisamente lo mismo que la “teologia del martirio” entre
los anabautistas que estaban pensando primordialmente en términos de
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la “iglesia sufriente” en totalidad. Sin embargo, la antitesis, €l Cristo
“amargo™ contra el “dulee”, también cabe muy bien como una descripeion
de la filosofia de vida anabautista. “El mundo acepta a Cristo como una
regalo”, escribio el anabautista Han Haffner en 1534, “pero noe lo conoce
como un Cristo sufriente {/eidenderweise)”."" E! conflicto de Marpeck
con Schwenckfeld parece haber tenido suratz exactamente en este punto;
porque Schwenckfeld era el campedn apasionado de] “Cristo glorificado”
mientras Marpeck ensefiaba al Redentor crucificado.

Hans Hut aun hizo universal esta idea. Probablemente prestando de
Miintzer, €1 expuso la idea del “evangelio de todas las criaturas™, o sea,
que en toda la creacion de Dios, nada se puede alcanzar a no ser por el
sufrimiento: “Porque el humano no puede encontrar redencion excepio
por medio de la cruz y el sufrimiento”."?

Una palabra de advertencia: no hay nada mecinico o automatico en
esta afirmacién de que la salvacidon presupone discipulado v muchas
veces aun martirio. Es el secreto mismo de [a vida espiritual (revelado en
la experiencia del nuevo nacimiento) que en este tipo de vida prevalecen
diferentes tipos de leyes que los de la vida natural. Sole en este nuevo
nivel existencial puede crecer la perspicacia de que la redencidn consiste
en un cambio completo 'de los valores convencionales, ofreciendo una
vista desde la montafia donde cambia la perspectiva y donde las fuerzas
de amor llegan a ser tan naturales como las fuerzas de presuncion y
competencia en el nivel mas bajo. Que existe poco espacio para una
teologia explicita en el sentido escoldstico de la palabra casi no requiere

mas demostracion,

CONCERNIENTE LA JUSTIFICACION O SU SUBSTITUTO

“Justificacion [del pecador] por la fe” ha llegado a ser la piedra
angular de Ia teologia protestante en general, aunque en las epistolas de
Pablo no aparece tan manifiesto comeo, por ejemplo, ¢n €l pensamiento de
Lutero, quien aun afiadié la pequefia palabra “por la fe solamenie” para
hacer el énfasis mas fuerte aiin. Asi que llegd a ser la doctrina protestante
central, mientras su complemento “santificacién” del fiel en su vida
diaria s¢ descuidd. Los anabautistas noutilizan el término Rechifertigung,
porque para ellos el marco de pensamiento luterano les era completamente
ajeno. Esta falta de referencia se ha notado muchas veces por estudiosos
delaReformaRadical,” y ellos fueron rapidos en descubrir que uno tiene
que distinguir entre Gerechrerkldrung (pronunciar justo) v
Gerechimachung (hacer justo o correcto). El anterior es “forense” en
naturaleza, como cuando un juez en la corte abstielve a una persona, no
importando si es culpable o no; lo hace por gracia, o por causa de la
imtercesion de algun padrine poderoso. El otro es un cambio en la
raturaleza o cualidad de la persona que era primero, pero vanaes—alo
menos con intencidén — un pecador.

Esta distincidn se aplica no solo a la teologia de los anabautistas; aun
luteranos francos como Dietrich Bonhoeffer estarian de acuerdo con ella.
Ensuclasico The Cost of Discipleship Bonhoeffer llegaa unaclarificacién
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significativa en este sentido. Lo que €l llama “gracia barata” ensefiaria
“justificacién en el pecado”, o sea, absolucion, aun cuando la persona en
verdad sigue como un pecador no regenerado. El consejo de Lutero a
Melanchton ya citado anteriormente, pecca fortiter (“peca con audacia...
pero cree y regocijate en Cristo alin mas audazmente”; Lutero 1930:428,
383), darfa un argumento en esta direccion {(aun cuando Bonhoeffer
defiende a Lutero en este asunto) (1959:45-60). Lo que Bonhoefferllama
“gracia costosa” ensefiaria la “justificacién [que saca] fiera del pecado™
o“delpecado”, que en verdad significa tal cambio espiritual en el humano
que ya no guiere pecar, efectivamente, que quiere resistir y vencer el
pecado de aqui en adelante.™

Para los anabautistas, de estos dos términos solo aquel que tiene como
significade Gerechtmachung es aceptable. Sin embargo, mas
frecuentemente encontramaos en los textos anabautistas el términe Fronm-
Machung'® [ser hecho aceptable ante Dios], el traer al humano a una
relacién correcta o propia con Dios que lo hace un seguidor genuino de
Cristo.'" Tal interpretacion de la justificacion puede ser llamada existencial
en vez de teoldgica; no significa sencillamente una absolucion en una
corte sino un cambio real en la naturaleza de la persona."”

El primero en utilizar el término Fromm-Machung aparentemente fue
Baltazar Hubmaier. En su tratado Von der christlichen Tuufe der
Gliubigen, el “Taufbiichlein” de 1525, el tltimo capitulo es titulade
"Von der ordnng einer chirstlichen fromb-machung” (1962:157-162),
donde dice que Cristo es “nuestro médico quien vino al mundo para hacer
rectos y temerosos de Dios (fromb) [santos, aceptables ante Dios] a los
pecadores”; unas cuantas lineas mas tarde él habla de Gesund-Machung
{(hacer saludable). Y de nuevo una pagina mas tarde leemos que el
Espiritu de Dios obra en los creyentes y los hace “fromb [aceptables ante
Dios], gerecht [rectos) wnd geystlich [espirituales]”. En su Christliche
Lehrtafel (1526) él escribe la admisidn extraordinaria: *Y aunque la fe
solamente hace a uno temeroso de Dios {fromb) [santo], esto solamente
ne salva al humano™ {1962:316). Hubmaier aqui afiade peso a los puntos
hechos en el capitulo anterior.

Un afio més tarde Hans Hut, en su Vom Geheimnis der Taufe (1527),
escribié mucho acerca de la respuesta del humano al llamado de Dios,
entendiendo esta respuesta como aceptacién (Verwilligung) del pacto
divino, o aun tal vez come una promesa a la obediencia a Cristo.
“Ninguna criatura”, escribe, “se puede justificar a si mismo en lo que se
refiere a la salvacion. Pero si el humano ha de ser justificado por Dios se
debe preparar para que Dios pueda completar su obra en €l ... Por eso el
agua de tribulacion'® es la esencia correcta del bautismo por medio del
cual el humano puede llegar a perderse en la muerte de Cristo” (Miiller
1938:20,21). Gerechtmachung consecuentemente significa “participacién
en el sufrimiento de Cristo”, que obviamente es muy diferente al
significado forense tradicional de “justificacion por la fe solamente”.

Siendo que Hut ¢ra en verdad un apdstol del anabautismo del sur de
Alemania, sus enseflanzas merecen nuesira mayor atencion, justificando
mas citas v referencias: “El humano” dice {1938:23), “es justificado y
limpiado so6lo bajo la cruz”, que para Hut es sencillamente otro término
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(cruz) para una fe “ensayada o probada”. Por consiguiente, “el mundo

entero teme la rectitud como el diablo y gustosamente la pagaria con una

feespurea” (erdichteter Glauben,untérmino prestado de Tomdas Miintzer), -]

Obviamente los términos rectitud y justificacion aqui asumen un nuevo
significado y no son en verdad pertinentes a un andlisis teoldgico
(Klassen 1959:288,292).

Elsiguiente testigo, uno muy digno de confianza, es Peter Riedemann, -

que en su Rechenschaft de (1541), en el capitulo “Creemos en Jesucristo”

(1950:35), primero critica a los luteranos que dicen que Cristo es su.

rectitud y bondad [o santidad] (frombkeit) pero contintian viviendo en

abominacion.” Y entonces él escribe: “Pero nosotros confesamos que
Cristo es nuestra rectitud y bondad [o santidad] (Jn. 15:1-10) porque él -
mismo obra en nosotros la rectitud y bondad [o santidad] por medio de -

lo cual llegamos a ser amados de Dios ... Porque no tenemos bondad

aparte de la que €l solamente obra en nosotros (Fil. 3:8-14Y". En su

capitulo, “El humano es injertado en Cristo”, leemos en forma muy

sucinta: “Ademas ensefiamos que Cristo vino al mundo para bendecir a' |

los pecadores” (traduccion libre de 1 Ti. 1:15).

Una clarificacién final se puede derivar de una fuente nueva no -§

utilizada hasta ahora, la epistola de Leupold Schamschlager a los

hermanos en Alsacia, “Concemiente a la Verdadera Fe y Salvacién en - '

Cristo”, escrita entre 1545 y 1550:® “Les ensefio la justicia de Dios

(Gerechtigkeit vor Gott) que viene por medio de 1a fe en Jesucristoatodos.
y sobre todos los que verdaderamente creen. Y somos hechos fromm

(temerosos de Dios o rectos) sin ningtin mérito nuestro, solo por su gracia
por la salvacion de Cristo”. Luego cita Romanos 5:1 y comenta:

Aqui lo encuentra perfectamente claro que como la vida etema
también el temor de Dios (Frommigkeif) v la rectitud vienen al
humano por la fe solamente. Por esta razdn los que hacen la obra
externa deben vigilar que tal fe (que no es obra del humano sino un
regalo de Dios) sea edificada y bien plantada.

El cambio de tono aqui, cuando comparade con los testimoniales de -}

veinte aftos antes, es marcado —ninguna referencia a la cruz y el martirio;
¥ una convergencia mas grande hacia la teologia luterana. La hermandad
de Marpeck, a la cual pertenecia Schamschlager, estaba algo apartada de
un _Grebel, Hut, Schiemer, o Hutter. Harold 8. Bender no estaba
equivocado cuando afirmé que teoldgicamente el circulo de Marpeck
estaba a la mitad entre los Hermanos Suizos y los luteranos (1964:262).

Hans Georg Fischer, un ministro luterano en Viena, escribié un
ensayo interesante sobre “Lutheranism and the Vindication of the
Anabaprist Way " [Luteranismo y la vindicacion del camino anabautista]
(1954:27.38). Enéste lamenta, entre otros puntos, que el luteranismo con
su sobre énfasis en la justificacién completamente descuida un énfasis en
su c_omplemento, santificacién, aun cuando la justificacién sin la
santificacion es en verdad una doctrina incompleta. “Lo que importa en

este punto”, dice (1954:37), “es el entendimiento de que el principio sola

gratia no se debc? limitar a la idea de la justificacion del fumano como
pecador, También se aplica ala idea de la santificacion del humano como
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seguidor de Cristo”. Y algo més tarde lo hace ain mas definitivo: “Cristo
obra en una forma doble: como el Cristo por nosotros €l hace disponible
la justificacién al humano. Y como el Cristo en nosotros €l dirige al
humano a la santificacién”. La santificacion, por lo tanto, es el
complemento esencial a la justificacién. Los pietistas dos siglos después
de tanto Lutero como los anabautistas, yéndose al otro extremo, hicieron
de 1a santificacién su interés exclusivo, y desarrollaron una verdadera
tictica para llegar a tal realizacién. Aunque parezca extrafio, sin
embargo, el término Heiligung [santificacién] casi nunca aparece en los
escritos anabautistas, aunque se da a entender en los términos tales como
Fromm-Machung, siguiendo a Cristo, obediencia, y expresiones similares.
El compromiso completo al discipulado y la idea relacionada de ser
purificados por el sufrimiento es en verdad un elemento en ¢l pensamiento
anabautista. Este ministro luterano ha hecho una contribucién valiosa al
llamar la atencién de los estudiantes del anabautismo a este complemento
importante, intrinseco al pensamiento teolégico anabautista.

CONCERNIENTE A LA GRACIA DENTRO DEL ENTENDIMIENTO
ANABAUTISTA DEL ENCUENTRO DIVINO-HUMANO

Aunque gracia es un término biblico basico utilizado a traves de las
Escrituras y muy conocido a los anabautistas, ni el Mennonite Encyclo-
pedia ni el Mennonitisches Lexikon tiene un articulo sobre el mismo.
Hasta hace poco pricticamente nadie ha prestado atencion a la idea de
gracia en el pensamiento anabautista. ;Cémo se puede explicar esto?
Una razén puede ser la perspectiva sobre enfatizada de la gracia en el
protestantismo, entendida como la fuerza maraviilosa que sola redime al
pecador a pesar de todas sus faltas. Por esto podria suscitar el sentir de
que los anabautistas (cuya vision bdsica estaba fuertemente orientada
hacia la respuesta activa del humano al llamado de Dios) sencillamente
no le dieron més atencidn teoldgica al papel de la gracia en el amreglo
divino de la salvacién humana. El énfasis era diferente. Y Hans G.
Fischer tuvo razén al decir que con los anabautistas “el camino del
discipulado tiene preferencia sobre la preocupacion por la salvacion”
(Bender 1954:33). Una perspectiva forense de la gracia en que el pecador
es perdonado y justificado sin merecerlo, es simplemente inaceptable a
la fe existencial de los anabautistas. Pero de ninguna manera implica que
por tal razén la idea biblica de gracia no tiene lugar en la perspectiva de
un cristiano comprometido.

Afortunadamente, en afios recientes varios eruditos han enfocado su
atencién en esta direccion y asi han ayudado hacia unmejor entendimiento
de 1a mentalidad anabautista.’’ La gracia es un término que rara vez se
encuentra en los cuatro Evangelios,” aunque ocurre en todos los libros
posteriores del Nuevo Testamento. Esa puede ser una razén por la que
los anabautistas, que preferian leer los Evangelios, estaban menos
interesados en esta idea de lo que uno hubiera esperado. Oosterbaan
analiza genialmente el significado del término tal como lo utilizan
diferentes grupos cristianos. En el catolicismo, €l dice que la gracia es
una fuerza objetiva, mas correctamente una substancia (la iglesia siendo
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la reserva de la gracia), que se distribuye por medio de los sacramentos.
En el protestantismo gracia significa sencillamente un “favor”, como la
gracia de un soberano. Significa el perdon de pecados o “lamisericordia
que es prometida por causa de Cristo”. Como tal pertenece en la teologia
soteriolégica: es el favor bien dispuesto de Dios hacia el pecador
comprensivo. Es “gracia justificadora” (Oosterbaan 1962:77,78).

En cuanto a los anabautistas, Oosterbaan observa que siempre ha
habido mucho mal entendido en las iglesias de la reforma en cuanto a la
teologia anabautista. Fstas iglesias tomaron una actitud defensiva y
estaban determinados a descubrir la herejia en sus adversarios. Mientras
el Concilio de Trento (1545-63) fue una negacién “abstracta” de la
Reforma, por otro lado, ¢l movimiento anabautista se puede llamar una
negacion “concreta” que buscaba corregir ciertos extremos y sobre todo
lo que no fuera biblico, de esta forma completando la Reforma en si.
Gracia no es un término solerioldgico para los anabautistas (segun
Qosterbaan) sefialando el favor y disposicion de Dios a perdonar. Mas
bien significa el amor creador que es la misma e¢sencia del Dios
Todopoderoso. Entonces, para los menonitas holandeses la gracia de
Dios no comienza como la reconciliacion y el perdén de pecados, sino en
lacreacién. “I.arazahumana es creada por Jesucristopor gracia”. Siendo
que la gracia es previa al pecado, también es concedida a los infantes
antes de la edad de discernimiento. Esta perspectiva de gracia como el
término para el amor libre y soberano de Dios es, segtin Oosterbaan, el
fundamento interno para las perspectivas tipicamente anabautistas de la
fe. Es, por gjemplo, reflejado en el verdadero arrepentimiento y la vida
nueva. En este sentido el autor afirma que la teologia anabautista (a lo
menos entre los menonitas holandeses) tiene claramente el caracter de
una “teologia de gracia” (Oosterbaan 1962:77,78).

Come una critica podemos preguntarnos si tal teologfa tal vez no
pudiera mejor ser llamada una “teologfa de amor creativo” El
acercamiento de Qosterbaan es también algo diferente al nuestro en que
el aspecto existencial y de experiencia, comenzando con el nuevo
nacimiento, no era esencial en su analisis.

El estudio de Alvin Beachy de igual manera comienza desde un
acercamiento diferente tanto de Qosterbaan como el nuestro. Beachy
distingue entre una “perspectiva forense de la gracia” (correspondiente
a la idea de una justificacién forense) y un “entendimiento ontolégico”
de ella, o sea. su entendimiento como un acto de Dios que resulta en un
“cambio ontolégico” en el creyente.® El humano renacido se conoce a
s{ mismo como un “hijo de gracia”, un punto que da en el blanco de la
inquietud central de nuestra discusién, Baltasar Hubmaier, en su tratado
fundamental Von der Freiheit des Willens (1527), distingue entre dos
tipos de gracia: la libertad de Addn antes de la caida (en verdad
desconocida por nosotros), y una nueva gracia que restauré al humano a
lasalud. El*alma” restaurada junto con el “espiritu” no caido del humano
constituye el humano nuevo que puede o no valerse de Ja gracia salvadora
de Cristo. Desafortunadamente, Hubmaier no desarrolla estas ideas en
cuanto a la gracia, y asi que una “teologia de gracia” incipiente entre los
anabautistas del sur de Alemania nunca fue completamente elaborada.
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Una teologia de gracia muy eriginal se encuentra en los escritos
comprensivos de Pilgram Marpeck (f. 1556), que también fueron
estudiados por Alvin Beachy. La gracia, seglin Marpeck, es el acto por
medio del cual Dios renueva la imagen divina en el humano y de esta
forma hace al creyente un participe en la naturaleza divina. lL.a gracia
produce unarestauracién de lanaturaleza original delhumano, renovando
sus facultades y virtudes perdidas. Porque el humano ha sido dotado por
su Creador con “gracia original” (Erbgnade),* una idea evocadora del
“espirituno corrupte” de Hubmaier, permitiendo al humano experimentar
la regeneracidn, después de lo cual toda la vida llega a ser un “caminar
en gracia”.®* Beachy solo repite lo que sus fuentes estdn diciendo que el
humano renace por gracia, y no de gracia. Subsecuentemente puede
“participar en la naturaleza divina™.

Todo esto es sin, duda alguna, una representacion correcta del
pensamiento anabautista. Pero uno no puede evitar sentir que ¢l término
“gracia” se ha usado aqui en un sentido algo amplio, tal como “amor
creativo” (Menno Simons), “espiritu” (Hubmaier), “luz” (Hans Denck)
particularmente en sutratado Von der Ordnung Gottes, 1527),% “presencia
divina” (la experiencia de conversién), y términos similares, pero
pricticamente nunca como “favor” o “misericordia”, tal como era el uso
semantico dentro de la teologia protestante oficial. Uno ficilmente
estaria de acuerdo con Walther Kohler de que el concepto de gracia tal
como lo sostenian Hubmaier y sus seguidores estd en oposicién directa
con la doctrina de Lutero de “justificacién por gracia por medio de la fe
solamente” (1951:351; lo que Beachy llama la interpretacion “forense™).
Esta tltima perspectiva estaba completamente fuera de la mentalidad
anabautista. Enverdad, ellos nunca leyeron las referencias de Pablo aella
por medio de los ojos de Agustin, y utilizaron las categorias biblicas en
un contexto completamente diferente. Asi que, la afirmacion de
Oosterbaan de que lo suyo era una “teclogfa de gracia” podria ser algo
confuso, sin definir nuevamente el término en una forma consciente y
radical.

;Debiéramos entonces descartar el tema? De ninguna manera. Pero
debemos tener en mente que en la perspectiva existencial del cristianismo
la gracia es algo diferente que la gracia en la perspectiva teoldgica
agustiniana. Por esta razén yo sugiero utilizar el término griego cha-
risma, en vez de los términos castellanos o alemanes, gracia o Grade.
Charisma es un dote: en el alemén se podria llamar Begnadung [ser
“graciado”]. Conrado Grebel, Miguel Sattler, Juan Hut, Jacobo Hutter,
y muchos otros lideres de los primeros afios eran sin duda en este sentido
“lideres carismaticos”, hombres dotados con el regalo interno de vision
espiritual que les capacitaba para funcionar en su nuevo principio y en su
liderazgo apostélico y aun profético. Ellos sabian que eran lamados, y
no tenfan ninguna duda sobre la justificacién biblica de la nueva senda a
enfrentar a pesar de toda oposicién. Esta es una situacién existencial en
vez de ontologica (con Beachy). Estos lideres pasaron por la experiencia
de conversion (Augsburger 1962:243 ss.) y metanoia (Juan 3:3). Ahora
todo depende de como uno interpretaria esta experiencia extraordinaria.
Uno la podria llamar “Dios mor6 en mi”, o “laluz de Dios brilld en mi”,
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o “la palabra interna me hablé” > Uno podria, sin embargo, también

decir que la gracia de Dios forjd este cambio bendito. De esta forma el
nuevo nacimiento se podria ver como el resultado de una gracia especial
de Dios, la restauracién de nuestras “facultades perdidas”, citando 2
Hubmaier. En cuanto a lo demas, todos los elementos forenses en la
teologia se pueden obviar como no pertinentes a esta vision.

Cornelius J. Dyck escribi6 correctamente en su ensayo magnifico,
“Sinners and Saints’ (1962:94), que cada persona confronta en su propia
vida toda la gloria y la tragedia potencial del primer Adan. Esta idea no
era desconocida a los anabautistas dindmicos. En un entendimiento de
la vida humana en que el pecado original ha perdido su significado
existencial (o sea, como una experiencia de desesperacion, ansiedad y
Anfechtung), gracia es un “favor” o “misericordia” del Dios que de otra
forma queda escondido (el Deus Absconditus de Lutero} ya no es
pertinente. Sencillamente no se experimenta de esta forma.®

La gracia en el contexto presente es tanto una experiencia iluminadora
unica, como también, su “explicacién teoldgica” o causa. En tanto que
las fuentes anabautistas en el area introspectiva casi no existen, tres
testimonios no anabautistas pueden servir como ilustraciones de lo que
se quiere decir por tales experiencias. Las primeras dos vienen de fuentes
cuiqueras de la dltima parte del siglo diecisiete y son algo compatibles
cor las experiencias anabautistas: “Yo recuerdo que en una edad temprana
yo experimenté la operacion de la gracia divina, condenandome por el
mal ¢ Incitdndome a la bondad™; y el segundo testigo: “siendo inspirado
por un principio divino yo senti el poder de ello abrumando mi corazén”.
Mas adelante la misma persona escribe: “Fui sensible a la impresion
tendiente del amor Diving”

Vale la pena hacer notar que la descripcion de esta experiencia utiliza
tres términos diferentes: gracia, principio divino y amor divino; los tres,
por supuesto, sinénimos. No se deduje ninguna teologia de tal experiencia.

El tercer testigo es el existencialista cat6lico francés contempordneo
Gabriel Marcel, quien escribe en su autobiografia casi al estilo de Blaise
Pascal: “Yano tengo dudas. Esta mafana la felicidad es maravillosa. Por
la primera vez yo he experimentado claramente la gracia... En verdad
experimentamos la presencia de Dios” (s.f.:15,22). Unas paginas mas
tarde Marcel llama esta experiencia “Verdad” ¥ luego “Espiritu Santo”,
Aqui de nuevo nos encontramos con la misma variedad de expresiones
para lo inefable. No se intenta una “explicacién” real y no se funda
ninguna teologia sobre estas experiencias. Los cuaqueros hablan
generalmente de “luz interior”, y Gabriel Marcel hecho existencialista
religioso. Los anabautistas, no dados a este tipo de introspeccion y auto
descripeidn, estuvieron satisfechos con confesar, “aunque no somos
perfectos no tenemos dudas en cuanto a la gracia de Dios”*

En el cuerpo entero de escritos anabautistas, s6lo un tratado trata
predominantemente de la gracia, el Von dreierlei Gnade profundo de
Leonardo Schiemer, probablemente escrito en la prisién de Rattenberg
en 1527 Uno tiene que admitir, sin embargo, que este tratado notable,
escrito a la hermandad sin liderazgo de esa ciudad minera de Tirol comeo
un epistola instruyéndoles sobre cuestiories espirituales, es tan poco
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centrado alrededor de la idea teoldgica de gracia como fue el tratado
"Concerning the Satisfaction of Christ” [Concemiente a la satisfaccion
de Cristo], mencionado en el capitulo anterior, tratando de la satisfaccion.
Los escritos anabautistas nunca fueron estructurados en forma erudita o
de alguna forma discursiva pero siempre de una naturaleza confesional
o testimonial. Por eso no es muy ficil condensar las perspicacias de
Schiemer sobre la gracia en unas pocas proposiciones. El escritor
obviamente fue influido por la antropologia tricotémica de Hubmaier
(cuerpo, alma, espiritu} que ahora parafrased en su manera original,
aplicandola a la idea de gracia. )

Hay tres tipos de seres humanos, Schiemer le dice a sus lectores,_ estos
son el humano carnal, el humano letirgico o inerte, y el humano espiritual
o alerta, en verdad una distincién astuta. En su epistola €l quiere hablar
solo de este tercer tipo de humano, asumiendo que la congregacion
anabautista de Rattenberg estaba compuesta mayormente de tales. Y
aqui entra la “primera gracia”: Tan pronto tal persona experimenta “la luz
del espiritu™? trata de resistir pero no puede con sus propios recursos, La
“segunda gracia” es un paso mas adelante en el peregrinaje espiritual. En
cierto momento lo Hama justicia, en alusién a la cuarta bienaventuranza,
“bienaventurados los que tienen hambre y sed de justicia”. Y este es
precisamente el contenido de la segunda gracia, esta habilidad de tener
“hambre y sed de justicia”. La gracia verdadera, sin embargo, en este
peregrinaje es reconocido en una manera tipicamente anabautista como
la cruz: “Porque un cristiano no crucificado es como mineral no probado
0 como una casa donde los drboles aun no han sido cortados en vigas”.»
Un poco antes dice, “La primera luz es nuestro ayo, pero cuando el
espititn de Cristo entra en mi, entonces ya no estoy bajo tal ayo sino que
estoy bajo la gracia” (Miiller y Friedmann 1967:66). Finalmente, la
tercera gracia es llamada la “uncién” gloriosa (1 In. 2:20,27} que el
creyente recibe de Dios. Este “aceite” es el Espiritu Santo (1967:70). En
otras palabras, el discipulo ahora ha vencido toda tribulacién camal y es
victorioso en su prueba final. El ha llegado a ser uno con Cristo. El
morira, pero también resucitard con Cristo.

Este fue el espiritu del movimiento anabautista incipiente, aun con
una fuerte orientacion espiritualista. Uno siente su fuerza espiritual
tremenda, y estd mas que dispuesto a no recibir una presentacion mds
cxacta. La gracia para estas personas significaba el poder interno para
resistir el pecado. También significaba la “luz interna” que permite al
créyente a caminar en la senda de justicia y a visualizar la cruz como la
consecuencia probable, interpretando el sufrimiento como un paso a una
bendicién mayor. Al final uno correctamente anticipaba el ungimiento
del Espiritu Santo, que hace al humano triunfante en todas sus tribulaciones
¢ insensible al sufrimiento esperado.

Regresando a los inicios mismos del anabautismo, encentramos a
Jorge (Jorg) Blaurock, uno de los tres hombres que comenzaron. el
movimiento en Zurich en enero 1525. Una caracteristica de é] es un cierio
entusiasmo que tan completamente llené su mente que no podia cantar
otra cosa que alabanza a su Sefior quien lo habia bendecido tan
extraordinariamente. ElMartyrs Mirror de 1660 cita la siguiente oracién
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por Biaurock que concluye apropiadamente este capitulo sobre la gracia
entre los anabartistas,

Sefior Dios, te alabaré ahora y hasta mi fin. T me has dado fe. Td
me envias Tu palabra divina que yo puedo encontrar y percibir quees
de pura gracia. De Ti, o Dios, yo la he recibido como Tt conoces. Mi
corazdn se regocija porque conozeo Tu voluntad.

Y un poco mas adelante en el mismo Espejo de los mdrtires:

Sefior, danos amor verdadero para poder caminar de tal manera que
cuando [leguemos no encontremos cerrada la puerta, O Sién, Iglesia
sanfa, ve que permanezcas fiel hasta el final, v gudrdate sin mancha
de pecado, y podras, por gracia, recibir la corona eterna,

Aqui gracia es el equivalente a una iluminacién interna, espiritual
(que cinco o ocho afios més tarde los Hermanos Suizos ya no aceptaban,
enverdad aun adversaban), un “conocimiento” inefable de la voluntad de
Dios. Y este entendimiento de la experiencia carismitica como
conocimiento interno lo encontramos una vez mas con el siginente gran
testigo del anabautismo primitivo, Miguel Sattler, ciertamente un testi go
clave al genio del anabautismo.”* En su epistola exhortativa a sus
hermanos en Horb en Wiirttemberg, escrito en la prisién en 1527, v mas
tarde distribuido ampliamente como un panfleto, encontramos el siguiente
pasaje impresionante: “Sean luces brillantes que Dios ha iluminado con
Su conocimiento y la luz de Su Espiritu™ 3

Al leer estos testimonios uno no puede sino recordar los documentos
de la iglesia primitiva o apostdlica, la similitud de los dos periodos siendo
verdaderamente sorprendente. ILa autenticidad existencial de estos
testimonios no se puede dudar,

NoTas

"En contraste, los grupos pietistas y de santidad intentaron obligar tal “conversion”
por medio de un Busskaimpf o lucha por ¢l arrepentimiento previo, poreso el término
“metodismo” en la historia eclesidstica inglesa. Tal produccién metddica de
experiencias cuasi espirituales, sin embargo, era totalmente ajenc a los anabautistas.
Un cuadro muy vivo de lo espentineo de tales experiencias al principio del
movimiento es presentado por Fritz Blanke en su pequefio pero encantador libro
Brothers in Christ(1960; traduccidn de Briider in Christo; die Geschichieder dltesten
Taufergemeinde, Zollikon, 1525; 1955),

? Pedro Walpot, The Great drticle Book of 1577. El Tercer Articulo fue publicado
enuna traduccion al inglés con el titulo, “4 Notable Hutterite Document. Coneerning
True Surrender and Christian Community of Goods™ (1957). Nucstra cita es dcl
“Punto 38", p. 33.

* Véase Walpot 1957:71, fol. 73. Véase también Friedmann 1955:207.

* En relacién a la idea de “Descensus ad Inferos” véase Klagsen 1957:871 872y
Williams 1983:926-929.

¥ “Man muss durch diese Tiefe hindurchgehen, wenn man durch Christus erlést
werden will” [Uno tiene que pasar por ¢l bautisto para ser redimida por Cristo.]
(Miller 1938:36).

¢ Kunstbuch, 1561, No. 35 (copia en manuscrito en la Biblioteca Historica
Menanita de la Universidad de Goshen). Véase Fast 1936:216,235, Aqui Tiefe
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signfica bajeza, aute humillacidn voluntaria, kenosis (Fil. 2:7).

" El autor utiliza la palabra “righteousness " en inglés en varias ocasiones a través
de esta seccion. En ocasiones significa “justicia” y en otras “rectitud”. También
utiliza la palabra “fustice ",

*Krebs 1951:113, 114. Lasegunda parte de la Tesis Siete lee de forma similar: “Asi
que el sufrimiento de Jesis no cs la satisfaccién verdadera hacia ¢l Padre y
reconciliacién con el Padre sin nuestra propia obediencia interna y nuestro deseo mas
alto es obedecer la voluntad eterna de Dios Todopoderoso™ (1951:11 4). Larespuesta
dc Martin Bucer se llama Getrewe Warnung se puede encontrar en Téuferakten,
Elsass (1959:1, No. 86, 105 ss.), donde los articulos son presentados primere por
Kautz y la respuesta por Bucer,

* Miiller 1938:66. En alemdn: “Es ist Got seiner allmechtigkeit nach nit miiglich,
das er mich on creiitz seelig mach ... " [Ni 12 omnipotencia de Dios me puede salvar
aparte de la cruz.

'® Ambrosio Spittelmaicr, 1527, Véase Schornbaum (1934:51). En traduccién
libre: “Cristo, verdadero Dios y hombre, |a cabeza de todos sus miembros, ha borrade
con su sufrimiento la ira eterna de Dios con nosotros. Bl nos ha reconciliado ¥
restauradeo a la pazcon Dios. Su sufrimiento y muerte nos han abierto el reino del cual
habfamos caido por causa de Adan”. El entonces sostiene que el humano ne sélo debe
creer esto sino también estar dispucsto a seguir par el mismo camina (1959:288 s.).

"' Véase Friedmann 1931:87-89. Para més referencias véase Friedmann
(195%:668,669).

* “Denn er anderst denn durch Kreuz und Leiden nit kann selig werden ” [Porque
aparte de la cruz y el sufrimicnto no sc puede salvar.] (Miiller 1938:95}. Esto hace
recordar el dicho en Juan 12:24: “Siel granode trigo no cae en latierra ymuere, queda
solo; pero si muere lleva mucho frute™.

'* Comg, por gjemplo, George H. Williams, W. Wiswedel, Hans J. Hillerbrand,
Hans G. Fischer, Harold S, Bender, Alvin Beachy, y Herbert Klassen.

" Harold S. Bender también insiste en este distincidn como una condicién previa
a un entendimiento correcto de la dectrina de justificacién. Véase Bender
(1959:1V,1115).

'* Este término, cuando es traducide “haciendo piadose™ no daria ¢l sentida
correcte. Fromm-Machen significa més bien “haciendo temeroso de Dios” o mejor
adn “haciendo justo o correcto™.

"*Hillerbrand 1960:413. Aquiélinterpretalajustificacién en lostextas anabautistas
como un “pacto por medio del cual Dios ofrece su gracia por medio de Jesucristo, y
¢l humano promete desistir del pecado y seguira Dios™. Estrictamente hablando, este
pacto no s “justificacién” en el sentido convencional de {a palabra. En su lugar més
bien estaria la teologfa bautismal segiin | Pedro 3:21.

' Hillerbrand (1960) afirma que el Concilio de Trento (1545-63) también acepld
esta idea de Fromm-Machung en respuesta al reto de la teologia de justificacion
protestante.

¥ Wasser aller Tribsalen, [aguas de toda afliccion] aludiende obviamente a
Hechos 14:22, “Es necesario que a través de muchas tribulaciones entremos en el
reino de Dios”, “Agua” se refiere, por supucsto, a la promesa en e bautismo,

' Lo que Dietrich Borhoeffer prabablerriente llamaria “gracia barata”.

¥ Das Kunstbuch, No. 32, fol. 255b. Copia mecanografiada en la Biblioteca
Histérica Menonita de {a Universidad de Goshen.

*! El primero en hacerlo fue J. C. Wenger del Seminario Biblico de Goshen en un
estudio sobre “Grace and Discipleship in Anabaptism” (1961:50-69). El escrito
trata, sin embargo, casi exclusivamente de la teologia de Menno Simans, ¥y como tal
estd fuera del alcance de este presente estudio. El siguiente fue Alvin J. Beachy, cuya
tesis de doctorado (1960) trata precisamente con esta idea de gracia dentro del
anabautismo del sur de Alemania. El profesor de Beachy pensaba que llegaria a una
conclusién negativa, o sea, que la gracia no es un término esencial en el pensamiento
anabautista. Alegremente, terminé de otra forma. Beachy condensé su trabajo para
MOR (1963}, tratande con la teologla de Menno Simons v Dirck Philips, como
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también tade Melchoir Hofman, Hans Denck, Pilgram Marpeck y Baltasar Hubmaier,

En parte seguiremos la direccion de Beachy. El Festschrift para Cornelius Krahn, 4 4

Legacy of Faith (1962), también contiene un ¢nsayo muy estimulante, titulado
“Grace in Dutch Mennonite Theology . Elautor concluyealgo similara Wenger que
la teologia de Menno Simons era basicamente una teologia de gracia (véase pp. 69-
85), Sin embargo, Qosterbann nos advierte que casi todos los término teoldgicos
cambian sus significados tradicionales cuando son utilizados por “anabautistas
teoldgicamente inexpertos”.

# Excepeiones: Lucas 2:4 y Juan 1:11, 16,17,

3 Me pregunto si “ontolégico™ no tiene el mismo sentido aqui como la manera en

queestoy utilizando el término “existencial”. Beachy tambi¢n habla de “divinizacién™ ”f

(Vergérrlighu{zg) en el sentido del Evangelio juanino que, sin embargo, basicamente
no es un término anabautista,

** Loserth 1929:204,206. Marpeck utiliza tres diferentes términos: Erbgnabe (p. :

206), Gegenerd (p. 204) y Gestrige Grade (p. 202).

¥ Miguel Sattler lo 1lamé “Wandlen in der ufferstecung” (caminando en la
resurreccion); (Jenny 1951:10, 1. 63).

* Fellmann 1956:87-103. Enla pagina 96 leemos, en forma muy caracteristica,

“Welcher sagt, er hab nit Gnad von Gout, Jromb zu werden, der ist epn lugner”. Esta 1

es, &n pocas palabras, la esencia de la ensefianza anabautista sobre la gracia.

* Jones (1928). Jones vio a los primeros anabautistas como precursores de Jos |

cuaqueros de ta Gltima parte de siglo X VII. Este es un Juicio carrecto si pensamos en
Hans Denck, pero a duras penas cabria con los anabautistas después de, digamos,

1531/2. Véase también el buen estudio de Wiswedel "The Inner and the Outer Word" . .

en MQR (1952:171 ss.) y “Inneres Licht” en ML (s.£:11, 420,421),
* Por eso la omisién en tanto ME cotno MY,

* Howard Brinton, Friends for 300 Years (1952), uno de los mejores libros sobre |

el movimiento cugquero,

*° Epistola huterita a $imén Ranemberg de Cracovia, 1570 en Zieglschmid o

1943:453.
1 Miiller 1938:58-71, menos 68-69,

2 Este es un témino juaning que sélo se utiliza en los tratades anabautistas

primitivos, : ‘

® Miiller 1938:67. Laparaboladela casa, el drbol y 1a viga originé con Hans Hut
(1938:33). Estamisma pardbola también es utilizada por Pedro Riedemann en su asi
lamado "Gmundener Rechenschaft” de 1530/3 en Mller y Friedmann 1967:23.

3 Véase Swartzentruber 1954:24,25. El estudio completo es de primera clase y
merece una lectura cuidadosa. Yo segui las citas de Swartzentruber

¥ [Véase la traduccién e interpretacion espléndida y fresca de Sattler por John H.
Yoder (1973). JCW] ' .

* Yoder 1973:18,19. También vale la pena buscar las epistolas conmovedoras de

Anneken Jans de Rotterdam, 1539, que también son tomadas del Martyrs Mirror,en -

que el espiritu del discipulado y abediencia encuentran una méxima expresion.

D

Escatologia:
- Estando preparado para el Reino de Dios

Es un hecho muy bien conocido de que el periodo inicial de la Era de
la Reforma (c. 1520-1525) tuvo una orientacién fuertemente escatologica.
Para un Martin Lutero el libro de Daniel era un verdadero “consolador en
estos ultimos dias”, y sus colegas Melanchton, Osiander y Ecolampadio
se sentfan de la misma manera. En circulos muy amplios el papa era el
anti-Cristo predicho en el Libro del Apocalipsis y asi se le presenta en la
literatura panfletera de la época. Todos sentian fuertemente la “erisis” del
momento en la historia y lefan el Apocalipsis con anticipacién intensa.
Era un tiempo de tremenda vigilancia espiritual. Lutero, quien creia en
lo escondido de la verdadera iglesia de Dios, estaba completamente
consciente del poder de Satands aqui en la tierra; por eso su deseo por el
“liebe jiingste Tag" [el deseado dia final]. Elvivié porun ttempo en una
consciencia escatologica intensa del proceso histérico que estaba
ocurriendo. En verdad, el proclamé impacientemente que “estamos en
el Reino de Dios” (1883:11,98), aunque ¢l sabia muy bien los grandes
obstéculos atin por supetar. ;Pero no era que la parousia {(segunda
venida) del Salvador estaba inminente? El fin de 1a historia, el dia del
Juicio, el cumplimiento del tiempo, la parousia y €l reino de Dios - el
ultimo imaginado como “vida eterna” o, como el “mundo nuevo” (2 Pe.
3:13): esta secuencia estaba anticipada alertamente como el plan de Dios
0 su “economia” para ahora. :

Sin embargo, este estado de dnimo escatolégico generalmente no
llevo a los reformadores a especulaciones concretas en cuanto a la fecha
detal cambio cataclismico. Tales especulaciones, combinados usualmerte
con entusiasmo violento por acelerar la venida de este evento, en verdad
ocurrié en los dias de la Guerra de los Campesinos y Tomdas Miintzer, y
después de eso todos 1os que se oponian a las innovaciones luteranas eran
llamados Schwérmer [faniticos], comno un anatema. Tanto la Confessio
Augustana y la Confessio Helvetica condenan este tipo de quiliasmo o
“sofiar judaico™.' No mucho después el estado de animo escatolégico
mengud en las iglesias estatales oficiales, y la teologia protestante
“ortodoxa” resultante tuvo la tendencia de ignorar la idea de una
“segunda venida” de Cristo, concentrindose basicamente sobre el tema
dela certidumbre personal de salvacién (Heilsgewissheir). Sencillamente
no quedaba lugar para una escatologia significativa dentro de la teologia
luterana tardia o pos-luterana. Eltinico lugar donde tales ideas se estaban
manteniendo vivas y tenian una funcién legitima es el “ala izquierda” de
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laReformao,como la llamamosahora, la Reforma Radical: el anabautismo
y movimientos relacionados.

Aqui la “teologia del reino”, tal como la desarrollamos previamente
en este estudio, légicamente también insinta la expectativa de la
inminencia de la venida del reino. Esto a su vez soltaba nuevas energias,
principalmente en la forma de un celo misionero tremendo, practicamente
desconocido dentro de las iglesias protestantes territoriales oficiales. Fue
el tedlogo luterano Paul Aithaus quien en su libro sobresaliente Die
letzten Dinge (1928) dio crédito sin reservas a los anabautistas por este
elemento nuevo. Ll hace esta aseveracidn sorprendente:

En su celo por la mision el quiliasmo de los anabautistas tenian
como su verdad interna la expresién del hecho de que la venida de la
Nueva Tierra y la proclamacion de las buenas nuevas a toda persona
estan intimamente ligadas. El quiliasmo tiene sujustificacion claraen
aceptar responsabilidad aqui v ahora por concentrar toda actividad en
el reino venidero (1928:11,361).

Unaslineas mds tarde ¢] es aiin mas fuerte, aun cuando €] generalmenie
no estd para nada interesado en estudios del ala izquierda:

El quiliasmo tiene que ser entendido concretamente® como el
guardian del realismo auténtico de la expectativa y responsabilidad
comparado con el abandonamiento mistico-espiritualista de este
munde aqui. Porque el quiliasmo también significa permanecer fiel
a esta tierra; o sea, significa trabajar hacia el triunfo contra los
demonios de este mundo.

Estas son palabras muy extraordinarias viviendo de un tedlogo pro-
testante respetado,’ y nos animan a investigar mas a fondo las ideas de
aquellos “reformadores radicales” a quien Althaus dio tanto crédito.

Si vernos un trato mas sistematico de las ideas escatolégicas en el
anabautismo (que son parte de su teologia implicita), debemos distinguir
claramente entre dos aspectos del tema:

(1) La expectativa escatoldgica concreta o existencial, el vivir con-
cretamente en anticipacion de la parousia. Esto puede ocurrir de dos
maneras: (a) como “escatologia quieta”, o una preparacion interna de uno
mismo para la venida esperada del reino. Enrelacién a esto enfatizaremos
en particular las actividades misioneras de los hermanos. Y (b) como
“escatologia violenta”, convencionalmente también llamada “quiliasmo™
en si, que en la historia esta representada principalmente por la figura de
Tomds Miimtzer o los eventos en la ciudad de Miinster, para cuyo
fendmeno el vocable alemaén Schwdrmer parece ser muy apropiado. Una
caracteristica del quiliasmo es una dependencia en las profecias y los
calculos, un fendémeno muy comiin en la historia,* No desarrollaremos
este dltimo tipo.

(2) El otro aspecto de pensamiento escatologico es de una naturaleza
muy diferente, un tipo de uso literario del Libro del Apocalipsis v las
imagenes apocalipticas. Las Escrituras tienen varios apocalipsis en los
sinoptices, Mateo 24, Marcos 13, y Lucas 21; en el libro de Daniel, el libro
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basico de este tipo; ¥ en el libro del Apocalipsis; aparte de numerosos
apocalipsis apderifos tales como el Cuarto Libro de Esdras, popular entre
los anabautistas, quienes lo encontraron en la Vulgata y en la Biblia
Froschauer pero no en la versidn de Lutere. Las imagenes de estos libros
eran muy queridas y utilizadas para una interpretacion de la historia y su
divisidn “verdadera” en periodos. Por supuesto, tales ideas eran muy
comumnes en las primeras décadas de la Reforma v se pueden encontrar en
escritos luteranos, como también en tratados anabautistas,” porque este
tipo de pensamiento historico era entonces muy popular y atractivo.

Un estudio de la historia completa del anabautismo del siglo XV
produce, para nuestro asombre, muy poco en relacion a una escatologia
de naturaleza radical. Por supuesto, Miinster es la tinica excepcion
manifiesta, condenadapor la gran mayoria de anabautistas, los anabautistas
quietos o evangélicos, como ellos eran llamados comunmente. Ellos
repudiaron cualquier accidén rebelde o el uso de violencia para la
promocion del reino en la tierra. Hablando estrictamente conocemos de
s6lo dos personas entre laprimera generacion de anabautistas que tendian
hacia una escatologia radical y apasionada: Hans Hut (y unos cuantos
seguidores) ¥ Melchior Hofimann (y algunos seguidores).® Siendo que
las actividades de Hofiann tuvieron que ver principalmente con las dreas
delNorte de Alemania y Holanda que estdin mas alla del campo de nuestro
estudio, la discusion completa se reduce a las actividades de Hans Hut
solamente.

Hut era un apdstel apasionado del anabautismo. El fue un verdadero
lider, profundo vy eficaz, quien en un periodo breve de sus actividades
anabautistas (1526-1527) alcanzo el crecimiento notable del movimiento
en Baviera, Franconia, Austria (mayormente en el norte de Austria), y
aun en Moravia. Su figura resalta en el movimiento que va avanzando v
sus ideas fueron germinales para varias décadas siguientes. Sin Hut el
anabautismo no hubiera sido llamado 1o que fue, a lo menos en el drea del
sur de Alemania. El calibre de sus seguidores (enire quienes vemos a
Ambrosius Spittelmaier, Leonhard Schiemer, Hans Schlaffer, Hans
Nadler; también Wolfgand Brandhuber y QOswald Glaidt, y en cierto
sentide aun Pilgram Marpeck)” da buen testimonio de Hut como un
“apostol”™ de los anabautistas. El fue una personalidad inspiradora y
creadora que enriquecid al anabautismo en muchas maneras.

Caracterizar a Hut dentro del contexto presente no es nada facil, en
parte porque las fuentes estan incompletas. Llamar a Hut un miintzerita
serfa injustoaunque algunas de las perspectivas miintzeritas permanecieron
con Hut después de su “‘conversion” profunda en 1526 bajo la influencia
de Hans Denck. De alli en adelante repudié todas las tendencias
Schwiirmer miintzeritas; sobre tode, cualquier esfuerzo hacia un
derrocamiento violento del los principes “ateos”, y el establecimiento del
reino por medio de la espada. Mucho se ha escrito en cuanto a Hut,” y
la interpretacion de su trabajo oscila segun la perspectiva de los autores.
Sélo se conocen dos tratados de Hut,” v los dos son profundos y
espirituales. Pero no dice nada en relacidn a las “0ltimas cosas”. Su
epistola de 1527 frecuentemente citada,’! un tipo de carta circular a los
hermanos de todo el sur de Alemania, expresa su disposicion a desistir de
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propagar sus visiones escatologicas apenas que se le preguntara acercade
ellas. Esta promesa extraordinaria parece que la hizo en el “Sinodo de
Miartires” renombrado en Augsburgo en agosto 1527, aparentemente a - §
peticidn de la mayoria de los presentes, sdlo un mes antes de su arresto
en la misma ciudad. Que los hermanos le pidieran esto, probablemente
bajo el liderazgo de Hans Denck, cuyo pensamiento estaba lejos de todo
apocalipticismo, es una indicacién fuerte de que la mayoria de los |
anabautistas no estaban a favor de ninguna actitud o calculo “quiliasta”. - §
Ellos preferian la “escatologia quieta” de aislamiento (de esta forma
creando pequefios nuicleos de santos listos para el reino cuando quiera que K
viniera), asi como de una misién intensa para aumentar el mimero de
discipulos genuinos para el reino. '
_ Enrelacion a esto — o sea, en oposicion a la profecia y los cdlculos |

histéricos y con ellos alguna forma de actividades promocionales — una
observacion de Lydia Miiller arroja luz sobre el pensamiento de estos  §
hermanos. Miiller publicé el Eine hiipsche Erklerung de XII Articl des ' §:
chris_t!ichen Glaubens (c. 1527) de Leonhard Schiemer, que contiene una - -§ ‘
meditacién sobre la profecia de Daniel de la venida del reino en tres afios
ymedio." Que esto fue un punto de las ensefianzas de Hut se conoce de '{' :
varias fuentes, por ejemplo del Rechenschaft de Hubmaier de enero .
1528." Pero entonces un pie de pagina a este pasaje menciona que otro i
cddice huterita con el mismo tratado de Schiemer omite esta seccién '§
particular (Miiller 1938:56), obviamente porque el copista huterita (de 3
una década mds tarde) no simpatizaba con este tipo de ensefianza. Y aiin §
en 1962, 1o mismo ocurrio con el inico himno milenario en el Lieder der %'
Hutterischen Briider, titulado “"Vom Neuen Jerusalem " (1914:419-422).
Cuando recientemente se planific una nueva edicién o reimpresién de
este himnario, este himmo fue la Unica omisidn de todo el libro. “No
creemos en la idea del milenio”, me escribieron los huteritas, “asi que no
queriamos retmprimir este himno en nuestro himnario nuevo”.

(Exactamente qué sabemos actualmente acerca del “quiliasmo™ de -
Hans Hut siendo que las fuentes son tan limitadas? Principalmente por
medio de las confesiones de sus seguidores podemos captar un vistazode “§!
ciertos aspectos de sus ensefianzas. Siendo que estas confesiones estdn §.
en armonia una con otra, podemos justamente asumir que estas eran las -
ideas propias de Hut. Sobre todo estaba el documento llamado Sieben
Urteile,'* supuestamente del ttempo del debate Hut-Hubmaier en
Nicolsburgo en mayo, 1527. Este Sieben Urtiele trata con (1) el pacto
divino, (2) el reino de Dios, (3) el cuerpo de Cristo {la iglesia}, (4)el fin -
del mundo, (5) el juicio venidero, (6) la resurreccion del cuerpo, y (7) el ﬁ
veredicto eterno. Aparte de estos puntos, laamenaza turca fue interpretada
como una sefial del juicio inminente de Dios, recordando advertencias .
stmilares por el profeta Jeremias. Dos de los seguidores de Hut los ha
mencionaron en sus juicios legales: Ambrosius Spittelmaier en 1527 "4 -
(Klassen 1958:263,265 ynota 92 v 1959:201) y Hans Nadler en 1529.'5 .3
Por otro lado, Hans Schiaffer, aunque un convertido de Hut, estaba mds
cerca al pensamiento de Denck que al de Hut y definitivamente objetd
este tipo de especulacion escatoldgica.

La pregunta principal, sin embargo, ain se tiene que clarificar: jes
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verdaderamente correcto afirmar (como o hacen algunos autores) que
Hut era sencillamente un “Tomds Miintzer disfrazado™? ¢Estaba tan
lleno de esta anticipacién de la catastrofe venidera, de la pronta parousia
de Cristo sobre la tierra y del establecimiento de sureino, que hizo de esto
¢l centro mismo de sumensaje? ;O estabaen verdad mas cercaala vision
anabautista basica del discipulado que tenia poca conexidn con este tipo
de especulacién? Larespuesta se puede encontrar en una observacionde
Hut en su juicio legal en Augsburgo el 4 de noviembre de 1527, donde
testificé que é1 habia “organizado sus perspectivas de las Escrituras para
la consolacidn de los que eran perseguidos para que ellos pudieran
percibir el premio que seguro les vendrd en el mundo venidero”.’* Esto
no refleja en nada a Tomas Miintzer. En verdad, parece como una
inquietud de naturaleza genuinamente apostélica y debiéramos apreciar
cuanto mas la versién de Hut de 1a escatologia anabautista. Pero también
es verdad que esta “version” de Hut desaparecié poco después de su
muerte, dando lugar auna perspectiva diferente: una “escatologia quieta”,
a la cual nos dirigimos.

Una observacién por una experta de renombre de la himnologia
anabautista puede servircomo una introduccién. Rosella Reimer Duerksen
escribe esto acerca de laimplicacién doctrinal en los himnos anabautistas:

A través de la himnologia de 1a Reforma se ve insinuada la creencia
en una escatologia inminente. Esta claro que el énfasis peligroso en
el quiliasmo no captd el corazén del movimiento anabautista por el
hecho de que planes agresivamente militantes para establecer el
Reino de Dios no se reflejan en ninguna coleccion impresa de himnos
anabautistas. Aun el himno atribuido a Hut (encontrado en el
Ausbund'y Lieder der Hutterischen Briider) no daninguna indicacién
de tendencias quiliastas. También es significativo notar que niuno de
los himnos de Tomas Miintzer fue adoptado para utilizarse en las
colecciones anabautistas.”

De los muchos pasajes que expresan este estado de 4nimo de
“escatologia quieta”, presentaremos dos ejemplos, uno de un periodo
muy temprano, 1527, y otro, once afios mas tarde, 1538, para ilustrar el
clima espiritual de esos tiempos. Cuando Miguel Sattler, ciertamente uno
de los lideres més fuertes y nobles de los Hermanos Suizos en el sur de
Alemania, fue arrestado en 1527, ¢l despaché una carta a la hermandad
de Horb en Wiirttemberg, una de las mejores de una larga linea de
epistolas anabautistas. Se combind en un panfleto con su testimonio en
su juicio legal y la historia de su ejecucion final, y fue distribuida
ampliamente a través del area, incluyendo Moravia, y también fue
incorporado al Espejo de los mdrtires holandés (1660). Un pasaje
caracteristico de este documento memorable sigue:

Queridos hermanos, oren que los segadores sean obligados a la
siega, porque el tiempo de la trilla es inminente. La abominacién de
destruccion claramente ha salido al descubierto y los siervos y siervas
electos de Dios seran marcados en sus frentes con el nombre de su
Padre. El mundo se ha equivocado y se esta levantando contra los
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redimidos, pero estos dan testimonio del evangelio ante todo el
mundo como testigos. Y después de esto ya serd tiempo que el Dia del
Sefior nc tarde.™

Uno claramente capta un sentimiento de urgencia, ur clamor a Dios.
Es wird Not sein, dass sich des Herren Tag nicht verlingere [Serd .}
necesario que el dia del Sefior no tarde.] ;Cémo podrian los hijos del §
Sefiorsobrellevar toda laper secucion horrible porunperfodo prolongado?
Este sentimienta, sin embargo, lleva solo a un llamado a dar testimonio ..
y permanecer firmes en toda esa abominacién de un mundo que estd §
poseide por €l “Principe de las Tinieblas”. Y entonces Sattler cita como §
su referencia — no Mateo 24, ni Apocalipsis 13 o 16, sino — el apdcrifo

Cuarto Libro de Esdras en la traduceidn de Leo Jud que se encuenira en

la Biblia Forschauer de Zurich, que como un genuino apocalipsis anuncia |
“la cercania del reino de Dios, alentando a los fieles a resistir toda esa

dificultad sdlo por un poco de tiempo. El Salvador no tardard mucho™.

Once afios mas tarde v en una Moravia menos opresiva, los ancianos Ji
huteritas bajo el liderazgo de Hans Amon compusieron una misiva a un
hermano en Hesse, Mathes Hasenhan, que también refleja el sentimiento
de una “escatologia quieta”, la expectativa del fin del mundo y la cercania
de la segunda venida del Sefior. Esta vez la pasidn de urgencia ha
menguado y el tono se ha suavizado, aun cuando la consciencia de vivir
en un periodo de crisis ha sobrevivido. Los huteritas le escribierona $&

Hesse en 1538:

Esperamos y nos preparamos con paciencia, verdad, y santidad para
el instante cuando el Rey y Desposado aparecera del cielo junto con
los dngeles de su poder, para cobrar venganza con fuego ardiente a
todos Tos que no se han hecho obedientes a su Palabra. Y entonces
seremos encontrados santos y sin culpa delante de €1 y tendremos toda
confianza que entraremos juntos con él a la gloria y gozo de la
eternidad (Franz 1951:181).

El tono ha cambiado algo, pero el espiritu es el mismo: tengan
confianza en el juicio final de Dios, sean confortados en esta esperanza,
y en la expectativa gloriosa de un nuevo dia.

Una y otra vez leemos pasajes similares en las epistolas anabautistas.
La forma caracteristica, “en estos dltimos v peligrosos tiempos (o dias)”,
ocurre frecuentemente, reflejando una consciencia que este era un tiempo
de crisis en el plan de Dios. “Estén alertas™ era la contrasefia entre los
hermanos. “No sean insenibles”, advirtid Jacobo Hutter a sus “nifios
queridos”, y continud, “no actien como las virgenes insensatas de la
parabola que no tenfan aceite en sus lamparas cuando Hegé el novio a la
medianoche”. En este sentido la escatologia asume una cualidad cuasi
existencial entre los hermanos, no solo en Moravia sino a través del sur
y centro de Alemania.'®

Pormucho tiempo yo no capté completamente este aspecto escatoldgico
enlateologia anabautista. Siendoque las fuentes casinuncadesarrollaban
ideas apocalipticas, vy siendo que el quiliasmo fue repudiado desde el
Sinodo de los Martires en agosto, 1527, yo tendia a considerar las
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categoria escatoldgicas como meramente marginales en la teologia
anabautista, como un llamado a estar alerta y prepararse para la segunda
venida del Sefior. Pero no senti el entusiasmo, el esperar impaciente por
la liberacidn en comparacién con otros periodos de la historia cuando la
gente estaba contando los dias hasta el gran cambio (Cohn). Pero una
busqueda més profunda en la teologia “implicita” del anabautismo me
ensefio algo distinto. En base de toda la evidencia, este nuevo
entendimiento se puede formular mds o menos de la siguiente forma:

(a) La escatologia es parte esencial de la “teologia del reino” que
representa el meollo del pensamiento y creencia anabautista. El reino (y
no meramente la salvacién personal) es la inquietud principal de los
discipulos renacidos de Cristo. Este reino que ya se hace realidad en las
pequefias hermandades que surgieron por todos lados. Fueronnicleos de
amor fraternal y solidaridad, donde el odio y la violencia estaban ausentes
en lo que fuera humanamente posible, y donde se luchaba contra el
pecado cuanto fuera posible. O, este reino atin vendréd, aunque sus
contornos ya se han hecho perceptibles, y 1os hermanos estaban tratando
de prepararse para él por medio de todo lo descrito anteriormente. Daba
fuerza espirtual v ese tipo de espiritu alerta que habla tan claramente en
todos los documentos, en especial en todos los de la primera generacion
hasta mds o menos 15350/60.

(b) La escatologia también es el trasfondo del celo de mision
extraordinario de los anabautistas, que era tan poco conocido dentro del
protestantismo del siglo XVI. Solo aquellos, afirmaban, que se han
rendido en obedienciaa la voluntad de Dios verdn el reino, mientras todos
fos demas serdn aplastados por el juicio de Dios en el dia final. No habia
un tono amenazador en el esfuerzo misionero anabautista. Pero el hecho
queda de que los misioneros, llamados Sendboten, fueron enviados a
todos los rincones de Europa, desde Suiza a Dinamarca, del Rin a Polonia
y Hungria, y trabajaron en forma intrépida contra desigualdades tremendas.
Este hecho en si merece atencidn y una interpretacion correcta.”® Por
supuesto, todo trabajo misionero deriva de la gran comision de Cristo que
se aplica a todos los tiempos. Pero aun, parece que al principio del
movimiento anabautista la conviceidn fue mas fuerte de que “solo los que
pertenccen a la iglesia verdadera podrian esperar gracia en el dia del
juicio”. Que casitodala obramisionera lo hicieron los huteritas es verdad
pero se puede explicar facilmente por el hecho de que sdlo los huteritas
tuvieron hermandades-iglesias (Gemeinden) bien organizadas y algo
estables en Moravia, mientras los Hermanos Suizos, y por un tiempo
también la hermandad Marpeck, luchaban por sobrevivir y a duras penas
podian hacer trabajo misionero eficiente, excepto en los primeros afios
cuando €l entusiasmo fue mas fuerte que todo obstaculo.

Como se dijo anteriormente en este capitulo, existen dos posibles
acercamientos al tema de la escatologia. Uno de ellos entiende la
escatologia como una fuerza vital que influye las acciones humanas,
separandolos del mundo y mandandolo a hacer proselitismo, a ltamar a
gente al arrepentimiento y discipulado. Elotro es de una naturaleza mas
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literaria. Gente de todos los tiempos les ha gustado utilizar las imigenes
del apocalipsis y desarrollar unanueva vision de ladireccion de [a historia

humana (Heilsgeschichie). Porque la esencia de todos los apocalipsises

una especie de “filosofia de la historia”, desde el libro de Daniel, o aun
tal vez antes si pensamos en la vision de los profetas hebreos del “reino
pacifico del Mesias™ al final de 1a historia.

En un tlempo algo temprano, alrededor de 1530, los huteritas
consiguteron urn libro poco conocido de origen medieval que contenia
una exposicion o comentario det libro de Apocalipsis, © sea, el Postil on
the Apocalypse de Petrus Olivi, escrito en 1295/96 por el lider de los
franciscanos espirituales que habian sido influenciados por Joachim de
Floris (f. 1202), el profeta renombrado de la venida de la “Era del
Espiritu™. El hecho de que este libro interesante ha sobrevivido mas de
cuatrocientos afios de historia anabautista y aln se estd copiando y
leyendo por los hermanos huteritas en América, dice mucho sobre su
atractivo (Friedmann 1956:65-71). Es verdad que los huteritas nunca
predican un sermon sobre el dltimo libro de 1a Biblia, porque no fomentan
un espiritu apocaliptico, pero ellos copiaron el Postil vez tras vez en un
nimero de cddices devocionales escritos a mano y aun le dieron un tugar
a su autor en su gran cronica, el Geschichisbuch. Se conjetura que la
“filosofia” de este libro encontrd fuerte eco entre los anabautistas
principalmente por una razén: trata con la lucha entre la “iglesia del clero”
y la “iglesia del Espiritu” en este, el tercer y dltimo periodo de la historia
sagrada. Solo por la persecucidn y el martirio, y por obedecer la pobreza
apostotica, puede prosperar la genuina vida evangélica. En este cuadro
joachimita la iglesia de Roma asume mas y mds el cardcter del anti-cristo.
Roma es “Babilonia”, la “sinagoga de Satanas™. Poresolos franciscanos
espirituales le negaban a Roma cualguier justificacidn de su existencia en
el drama continuo de la historia sagrada, y predijeron su caida vy
reemplazo por la “Iglesia del Espiritu” (Benz 1934:405). Parece que esta
estigmatizacién de Romaresonaba también en el pensamiento anabautista
vy dio significado a las actividades y sufrimiento anabautista. Este tipo de
especulacion no fue un factor causal en la gran agitacidn de la década de
1520, pero de alguna manera lo apoyd y le dio mas significado entre las
masas.

Asique, porejemplo, el tratado notable del anabautista de Tirol Ulrich
Stadler, Fon der Gemeinschaft der Heiligen, (c. 1536), contiene pasajes
en que el papa de nuevo es llamado “la ramera babildnica que se sienta
sobre el dragon con las siete cabezas, la sinagoga del diablo vivo, etc.”
(Miiller 1938:225), fuertemente evocador del Postif de Olivi. Estas
imagenes apocalipticas, que fueron populares en esos dias, en si no
prucban que hubo una escatologia activa entre los hermanos pero
refuerza nuestras observaciones anteriores.

Alrededor de 1530 un panfleto anénimo de origen anabautista fue
publicado, probablemente en Augsburgo, que presenta el mismo tipo de
imagenes. Es el tratado sobre el cristiano y el estado, titulado Aufdeckung
der Babylonischen Hurn und Antichrists alter und newer geheimnus und
grewel, etc.,”! su portada enseflando una “prostituta” sobre la bestia con
siete cabezas (Ap. 13-17), en ese tiempo una burla alge popular de la
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iplesia de Roma. De nuevo no prueba mucho pero sencillamente ilustra
¢l estado de animo general del tiempo cuando el vocabulario del libro del
Apocalipsis se usaban no solo en un estito meramente polémico sino con
una aceptacion interna de la filosofia de historia implicita. Exactamente
Ja misma observacidn se puede hacer al estudiar un tratado mencionado
anteriormente, Fon der Genugthuung Christi (1527/30) — este también
exhibe el mismo vocabulario o imdgenes. Después de criticar el
cristianismo contempordneo, continua: ™y que tan bien uno puede ver la
lestia que tiene siete cabezas y diez cuernos {Apocalipsis 13:1), que se
ha recuperado de sus heridas mortales ya que la escuela de Roma de
nueve es defendida como la verdad de los escribas”™ Y entonces
menciona “la segunda bestia con dos cuernos, y los diez cuernos sobre la
hestia que odian a la ramera... Y el reinto que seria dado a la bestia hasta
que la Palabra de Dios fuera cumplida (Ap. 17:17) (Wenger 1950:70).

Todos estos ejemplos surgen de 1a época mds temprana. Después de
aproximadamente 1540, casi nunca nos encontramaos con algo de este
lipo. El sentir escatoldgico ha desaparecido y ha sido reemplazade por
un estado de dnimo mas evangélice orientado hacia Nachfolge. La
interpretacién “entusiasta’” de la historia cedié a una escatologia quieta
que va no estaba ligada al tiempo, aunque no menos vital en teologia y
celo misionero.

Walter Kéhler, en su estudio profundo (1925) de los prnimeros
anabautistas de Zurich, ya ha observado que los fundadores del
anabautismo, tales como Grebel, Mantz, y Blaurock estaban llenos de
una “escatologiaprimitiva quiliasta” (Kdhler 1925:48-64, particularmente
61). “Elreino de Dios estd aqui”, dijo Grebel, lleno de un éxtasis cristiano
primitivo como si el Mesias ya estuviera presente. (tros de su compaiiia
estaban entusiasmados por su anticipacién del juicio final que iba a
irrumpir en cualquier momento. En verdad, los registros de estos
primeros anabautistas™ se desbordan con tales visienes del “fin de la
historia” y del dia de juicio venidero. Este dia sdlo se puede escapar por
aceptar el bautismo de fe. “Quienquiera que rechace este paso”, dijo
Blaurock, “es un pagano y un hijo de perdicién™ . Este fue el principio
en Zurich. Como hemos visto, fue igual dondequiera aunque no siempre
tan entusiasta como fue con Jorge Blaurock. Pero aun cuando este
entusiasmo se calmd, ;no habia suficiente razén para leer el evangelio
propio desde laperspectiva de Mateo 24 o Lucas 217 Si unapersona pasd
por la experiencia conmovedora de un renacimiento interior o espiritual
llega a ser consciente del hecho de que este “mundo” nunca podria Hlevar
al esperado reino de Dios. Entonces un dualismo radical se desarrellaria
en que reino y “mundo” representan polos opuestos. Se comprometieron
con el reino, ¥ el marco escatolégico llegd a ser operativo. “Estad listos
v alertas, luchen contra el pecado y preparense para el reino que tanto
viene y, como una posibilidad, va esta aqui”. Esta era una perspectiva
gloriosa y ayuda mucho a explicar porqué los anabautistas desafiaron tan
valientemente la tortura ¥ la muerte. Ellos sentian que la gran promesa
estaba de sulado. Y ellos comenzaron a construir unanueva “verdadera”
iglesia del Espiritu, el tema del signiente y capitulo final.
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NoTtas

! Esto fue previo a los eventos en Munster, 1534-1535. . .
2 ;Mo serd que podriamos utilizar aqui el mejor término “existencial™?

* Althaus utilizd aun palabras mas fuertes a favor de los grupos de izquierda en el = ] '
tltimo capitulo de Die letzten Dinge (1928). En verdad es notable que este libro pasé -3

por a lo menos ocho ediciones.

¢ Vease el estudio ampliamente aclamado de Norman Cohn, The Pursuit of the
Millennium, ahora parte de la serie Torchbook de Harper, No. 1037.

# Por gjemplo en el titulo del panfleto temprano Aufdeckung der Babylonischen
Hurn, etc., véase Hillerbrand (1958:28-47).

* También se podria mencionar a Bernt Rothmann de Munster, pero él ciertamente

na pertenece al grupo de anabautistas evangélicos.

?Un tratado por Hans Hut también se encuentra en el Kunstbuch de 1561 de la

hermandad Marpeck, pero el texto esth enmendado un poco.

¥ Yo ne utitizo el términe “misionero”, porque él estaba mds cerca al tipo :

neotestamentario de un “apdstol”.

® Véase las obras de Neuser, Klassen, Armour, Stayer, etc.

" Viene de fuentes huteritas y de la versidn de Kunstbuch mencionado anteriormente
(nota 7).

"' La epistola de Hans Hut esta publicada en Miilier (1938:12),

2 Miifler (1938:44s.). ;Huthabiapredicho que el gran evento catastréfico ocurriria
en 1528! :

'* Baltasar Hubmaier en Bergsten (1962:475).

14 Teuferakten Bayern I (Schornbaum 1934:49, 50). Traduccion al inglés en MQR
(1958:270,271).

'* Tiuferakien Bayern I, 153. Bl “Sieben Urteile " tal como to reporta Hans Nadler

no estan completamente de acucrdo con el “Sieben Urteile” tal como [o presenta i

Ambrosio Spittelmaier.
'® Meyer (1894:234). Lareferencia tiene que ver con el asi llamado Ratsbichlein,
unaconcordanciade laBiblia; en 1527 era un tipo de literatura completamente nuevo.
" Duerksen 1961:38. Eldnico himno milenario “Das Neuwe Jerusalem ", Lieder der

Hutrerischen Briider (1914:419-422) posiblemente entré a uno de los codices de

himnos huteritas de una fuente externa. No se conoce su origen.

8 Kéhler {1908:46). La traduccidn de Wenger al inglés se ha reimpreso muchas
veces. La dltima traduccion es la de John H. Yoder, publicada en The Legacy of
Michael Sattler (1973).

'* Por supuesto, los extremistas de tipo entusiasta siempre estaban presentes,

también; principalmente en Turingiadonde una fuerte corriente de fondo espiritualista

yquiliasta aprincipios de ladécadade 1530 atn reflejaba algunainfluencia de Tomds

(1913:38-44), también Ovyer (1961:25).

.
|

Miintzer. Compare [a historia del anabautista Hans Rémer previc a 1534, Wappler .

B

¥ Schiufele (1966). Otras obras de referencia son Littel (1958), capitulo V: “The

Great Commission”; Wiswedel (1943 y 1948) y Loserth (1894:93-97).

% Hillerbrand 1958:28-47, que contiene un fascicule de todo el panfleto. Véase 5

también la nota 3.

2 Kéhler utilizé la antigua edicion Egli de 1878. La excelente edicién de von -
Muyralt y Schmidt, Quellen zur Geschichte der Tiufer in der Schweiz, 1 (1952), tiene

un contenido aun mas rico.

E

Eclesiologia:
La hermandad sufriente; las ordenanzas

La persecucion implacable de los anabautistas en Suiza, Alemania y
Austria hizo que el establecimiento de “iglesias” anabautistas fuera
dificil, en verdad practicamente imposible. La palabra Gemeinden o
Gemeinschaften seria un término mds exacto para estas hermandades
organizadas, describiendo tanto su adoracidn como su vida fraternal.
Solo en Moravia, con su tolerancia condicional, hubieron tales
hermandades-iglesias con pastores y ancianos electos y conuna disciplina
eclesial adoptada (Ordnung). En otros lugares sélo se podian reunir
pequefios grupos aqui y alli en lugares remotos de noche para adorar
juntos y celebrar la Cena del Sefior en una forma sencilia. Durante los
afos formativos del movimiento casi en ningiin lugar habia una congre-
gacibn sélidamente organizada de alguna permanencia.

Y aun asi se ha afirmado con alguna justificacién que la idea de
“iglesia” representa el centro mismo de la teologia y pensamiento
anabautista. Este era principalmente el punto sobre el que se separaba el
anabautismo del protestantismo. Uno entiende el anabautismo mejor y
mas profundamente cuando comienza con este concepto de la hermandad-
iglesia. Esta es, por ejemplo, la tesis principal de Franklin H. Littell
(1958), quien estaba particularmente fascinado por la idea de que en la
iglesia anabautista ¢l vio la realizacién del ideal de la restitucién de la
iglesia primitiva o apostdlica.! Tenemos suficientes fuentes para el
estudio de este nuevo principio extraordinario de un tipo de iglesia (de lo
contrario desconocido, a pesar de los valdenses, los franciscanos
espiritualistas, y los Hermanos Bohemios, o “Iglesia Menor™). Cornelius
Krahn, quien estudio la teologia de Menno Simons, habla expresamente
de su “teologia eclesiocéntrica” (1962:23), queriendo decir con esto que
para el pensamiento de Menno la idea iglesia estaba al centro mismo de
todos sus escritos y trabajos. También Harold S. Bender, el erudito
experto de los Hermanos Suizos, en un momento aceptd esta declaracién
de la centralidad de la idea iglesia entre los anabautistas, en contraste con
la idea de salvacion personal en el protestantismo normativo. Pero para
1950, con la acumulacién de nueva evidencia, él reconocid que la idea
anabautista de iglesia es un derivado, basada en la idea més profunda de
discipulado, que por supuesto también presupone una alianza activa para
entrar a una hermandad, sin la cual el disciputade no se podria realizar.?

Sin embargo, pocos temas teolégicos fueron mas ampliamente
discutidos por los anabautistas que su “idea iglesia” o eclesiologia, aun
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cuando s6lo existe un tratado anabautista completo sobre el Gemeinde,
el tratado claro y muy espiritual por Dirck Philips, Van die Ghemeynte
Godts (1560).° Pero si estudiamos el Rechenschaft detallado de Pedro
Riedemann, o los “Siete articulos de Schleitheim”, o los escritos de
Marpeck, o sencillamente los amplios registros reunidos en la serie
Tduferakten, el Gemeinde resalta en todos lados como uno de los
elementos mds esenciales en el pensamiento anabautista, y como lamarca
que claramente lo distingue, apartindolo del Volkskirche de los varios

estableciinientos.® Poner énfasis en este hecho en el contexto presente -

es de algiin significado siendo que el anabautismo también se distingue

en este respecto muy definitivamente del espiritualismo, que fue un

familiar cercano en la primera década del movimiento anabautista. Los
espiritualistas no tenian mucho interés en lo concreto de una vida en una
hermandad organizada. Ellos estaban satisfechos con un “circulo” de
amigos, tal como el que se formd, por ejemplo, alrededor de Caspar

Schwenckfeld. O ellos sintieron la soledad severa del individualismo

espiritualista, como en el caso de Sebastian Franck, que se sinti6 incapaz

de unirse aningtn tipo de asociacién. En general los espiritualistas tenjan . #

enpoca estima lo externo, fuera la disciplina de laiglesia o las ordenanzas
eclesiales o cualquier cosa no exclusivamente ligado al espiritu — en
contraste marcado con los anabautistas, para quienes tales formas concretas
de realizacion eran el sine qua non.

Que los espirimmalistas preferian hablar de la iglesia invisible se |

entiende, porque una iglesia visible nunca puede representar

completamente el ideal de los espiritualistas. Pero aun Martin Lutero y 5 3
sus colegas tedlogos también ensefiaron en principiolaiglesia “escondida”™

oinvisible como suideal puro—deiaque las iglesias estatales establecidas

eran simples imagenes débiles. La idea de la iglesia invisible se originé B

con Agustin.
Para los anabautistas nada podia alejarse m4s de la verdad. La suya
siempre era unq iglesia visible, la hermandad-congregacién viviente que

ellos consideraban, a lo menos en parte, como el nicleo del reino de Dios

en la tierra o el intento de su realizacién.® En este sentido Littell habla
correctamente de una “escatologia realizada” (1958:44). Un predicador
huterita actualen el Canadd en una conversacién conmigo llamé la iglesia

la *'Vorhofzum Paradies " (la antesala del paraiso). Siesehasidoel sentir - §

basico de los hermanos, entonces el ideal y la realidad no estan muy lejos
una de otra, y ninguna teologia de una “iglesia invisible” podria tener
significado para ellos. Es en lavida diaria presente que estas islas de paz,
unidad de espiritu, y la verdadera comunién (Gemeinschafi) se estdn
viviendo y practicando, como un resultado del centro basico de la
teologia anabautista: la doctrina del “reino de Dios” y de igual manera
como un resultado de su oposicién al “reino del diablo o principe de la
oscuridad”.

En esta manera el ideal externo de la vida eclesial anabautista podria
ser limitado en alguna medida. Aunque su realizacién fue prevenida
muchas veces por las autoridades civiles, potencialmente, a lo menos, la
“iglesia” siempre estaba presente, aunque solamente en celebraciones
clandestinas del rompimiento del pan y el tomar de vino, o por medio de
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visitas itinerantes entre la “familia” de los hermanos. Que estas iglesias
siempre eran iglesias “reunidas” casi se puede tomar por sentado. Pero
este hecho no serfa de mucha ayuda para una apreciacion mas profunda
de la esencia de la idea anabautista de iglesia. Tal vez es mas conducente
a ese fin la distincién de Ernst Troeltsch entre la ley natural “absoluta” ¥y
“relativa” en la teologfa.® Practicamente todos los grandes cuerpos
eclesiales de la cristiandad subscriben a la posterior, la ley natural
relativa, acomodandose con las imperfecciones de este mundo y
disculpandose con la caida de Adan, cuando se “perdié” la ey natural
absoluta. Sin embargo, los anabautista se separaron del “mundo”
exactamente por causa de este acomodamiento. Pero atin uno tiene el
derecho a preguntar si la “ley natural absoluta” es en verdad lo mismo que
los “mandamientos de Dios”, y si estos som, €l Decalogo o los dichos de
Jestis. Naturalmente, al aceptar el bautismo de creyentes el anabautista
llegaba a ser un absolutista en asuntos de fe, preparados y dispuestos aun
a morir por esto. Pero no especulaba sobre la ley natural (un término de
los estoicos) en una direccién u otra siendo que era ajeno a la Palabra de
Dios revelada. Asi que, nuestra discusion termina en forma inconclusa,
y hariamos mejor en buscar nuevas férmulas en la bisqueda por una
teologia de la iglesia entre los anabautistas.

Lasiguiente discusién se divide en dos secciones claramente separadas:
(a) ;Qué es la iglesia como tal y cémo se constituye?; y {b) {Cuales son
las funciones especiales de la iglesia, “cémo se actualizaba v mantenia
esta idea de iglesia?” (Waltner 1951:5-16)

LA IDEA DE IGLESIA DE LOS ANABAUTISTAS Y SU CONSTITUCION
TEOLOGICA

No existe ninguna referencia a Mateo 16 en ninguno de los escritos
anabautistas, que enla dogmdtica catdlica es considerado la misma piedra
de fundamento de la iglesia. Poner énfasis en esta palabra dominical, “ti
eres Pedro, y sobre esta roca edificaré mi iglesia {ecclesia)”, tiene una
cierta connotacion legalista como si dijera: aqui descansa mi derecho de
nacimiento. Los anabautistas eran hijos del Espiritu, no de la ley, v asi
que ellos tenfan poco uso para este tipo de reclamo. Su referencia, a los
menos dentro del periodo inicial de su historia, es a la incitacién y obra
del Espiritu en los creyentes. En este sentido Pedro Riedemann, el
destacado “tedlogo huterita”, puede ser considerado nuestro lestigo
estrella al entregarse a un franco espiritualismo biblico. En Ja seccibn,
“Lo que es la Iglesia”, de su Rechenschaft de 1541, él dice esto:

La iglesia es una linterna (Luzerne) de rectitud en que la luz de la
gracia es llevada y sostenida ante todo el mundo. [La iglesia] es
completamente llena de la luz de Cristo. Su luminosidad brilla en la
distancia para dar luz a otros que aun caminan en la oscuridad. Asi
quien persevera y sufte el obrar del Espiritu de Cristo es un miembro
de Ja iglesia ... Dios junta su iglesia por medio del Espiritu, ¥ €s este
Espiritu de Cristo y no el humano quien dirige la iglesia.’
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Aqui entonces estd el fundamento: la posesion del ESpl'I'lE:.l que
transforma al creyente en lo que mas tarde se llamaria “un santo™. Por
consiguiente, Riedemann dice que la iglesia es una “coynpmdad de
santos” (Riedemann 1950:42,43) que llegan a ser “participes de la
gracia”, miembros del cuerpo de Cristo (corpus Christi en vez de corpus
christianum) y unidos con Cristo en una comun.zdcf,d del Espiritu
(refiriéndose a 1 Juan 1:3), una “nacion santa escogida” {1 Pedro 2:9),
como Riedemann cita en otro lugar. ] .

Esta descripcion se puede profundizar mas por medio de una
declaracidn de Pilgram Marpeck en su Verantwormung de 1545:

La iglesia de Cristo — internamente de calidad espiritual, y
externamente como un cuerpo ante el mundo — consiste de personas
nacidas de Dios. Ellas llevan en su cuerpo y sangre purificada el ser
hijos de Dios en la unidad del Espiritu Santo (in der Einigheit des
Heiligen Geistes) que ha limpiadomentes y disposiciones (1929:294).

Eberhard Amold, el fundador de la Sociedad de Hermanos moderna,
quienes e el siglo veinte pasaron experiencias casi idénticas a las de Io§
anabautistas del siglo dieciscis, expreso casi la misma idea cuando llamé
la Gemeinde una comunidad de la “unidad del Espiritu [Gemeinschafi
der Geisteinheit]”. y

Esto parece ser una caracterizacion profunda y apta también de las
hermandades-igiesias de los anabautistas. Si los hermanoi son todos
miembros genuinos de un “cuerpe de Cristo”, entonces la “unidad del
Espiritu” es un corolario natural de esta presuposicion, y con esto sigue
lo demas: paz interna, amor fraternat, cooperacion, el compartir de cosas
materiales, y la preocupacion por la preservacion de la pureza del grupo.
Esto suena casi como una meta demasiado alta para alcanzar. Pero los
testimonios originales, principalmente hasta los aflos 1550/60, parecen
confirmar que este ideal fue a lo menos aproximado.

Para este tipo de iglesia son esenciales dos caracteristicas: (1) que no
se hicieran distinciones espirituales entre los miembros laicos y los
predicadores, porque todos eran un “real sacerdocio”, ¥ (2) que no se
hicieran distinciones entre el trabajo secular y sagrado, arar el campo o
reunirse para adorar, porque toda area de la vida estaba en principio
santificada y transfigurada dentro de la iglesia. Toda la vida era un gran
servicio a Dios y un rendirse ante Dios. Por eso es muy apropiada la
observacién de un autor modemo que una hermandad de este tipo se
puede decir con razdn gque estd viviendo en un tipo de “cindadania
celestial” (Heimann 1952:156). o

Alreducir todas estas ideas teoldgicamente a unos principios basicos,
dos resaltan: (1) creencia en la primacia del reino de Dios, contra el
mundo de oscuridad, y creencia en la iglesia como via para llegar al
mismo;® y (2) laidea soteriologica de que “uno no puede llegar a Dios al
no ser junto con su hermano” (véase, Parte I11, Seccion C). O exp::,esado
en manera mas figurada: la relacién vertical “Dios al humano” y la
relacion horizontal “hermano a hermano” son inseparables. El atar juntos
a los hermanos es tan esencial para el discipulo como es la dedicacién de

obediencia a Dios. Paratodo esto, el ejemplo apostolico normalmente se -}
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toma como normativo, resumido en la tesis de una “restitucion” de ia
iglesia primitiva.®

Ahora s¢ enumeran algunos esfuerzos recientes de mnterpretar la idea

anabautista de iglesia. Franklin Littell ertumera tres “énfasis™ (a) El
escatoldgico: la iglesia anabautista entendida a la luz de una “escatologia
realizada”. Este representa la idea del reino. (b) La naturaleza pactal del
la iglesia: los creyentes se congregan voluntariamente en un pacto
(Bund), una idea dominante con Denck, Hut y Marpeck, acerca de lo cual
se dira més posteriormente. (c) El principio de “restitucién”: El patron
apostdlico asume un caracter normativo (Littell 1958, capitulos dos y
tres).

Franz Heimann, quien estudié primordialmente a Pedro Riedemann
Y su Rechenschaft, propuso un juego de otras tres descripciones
{1952:142,156): (a) la iglesia como “linterna de rectitud”, que ilumina el
mundo y a la cual se acercan los que han sido reunidos por el Espiritu
Santo. (b) La comunidad empfrica (koinonia), ocasionalmente también
identificada como la encarnacién de 1a iglesia espiritual de Cristo. Aqui
la declaracién de la hermandad de ser parte de la iglesia verdadera no se
deriva de alguna continuidad histérica pero se basa exclusivamente sobre
una base espiritual: estar en la iglesia de Cristo significa estar en la casa
del Espiritu Santo. Los miembros, un compafierismo de discipulos
comprometidos, [legan a ser los que llevan la antorcha, los apéstoles de
luz. Esmas, la iglesiaes: (¢) un compafierismo [congregacion] dela Mesa
del Sefor (dbendmahlsgemeinde). Esta idea tan seminal parece haber
originado con Baltasar Hubmaier, principalmente en su tratado Kine
Form des Nachimahls Christi (1527), pero Riedemann también lo
integro en su propia visién de la iglesia.'’ Su corolario es de si gnificado
principal en tanto que la unidad de tal compafierismo tiene que existir
antes de llegar a partir el pan y tomar de la copa {(Heimann 1952:46).
Heimann reformuld su entendimiento de estas ideas anabautistas en
cuanto ala iglesia asi (1952:156): primero un “compafierismo de la Mesa
del Sefior” interno es efectuado por el espiritu de Cristo; entonces el
establecimiento externo de la comunidad de bienes se considera necesaric
para la realizacion perfecta de lo primero, el aspecto mterno; y tercero, la
préctica de disciplina fraternal junto con la excomulgacién [ban] v la
exclusién se acepta como la Gnica manera dentro de una sociedad
redimida por medio de la cual la pureza deseada (la “iglesia sin mancha
ni arruga”) puede salvaguardarse. Legitimamente los hermanos podian
referirse aqui al mandato del Sefior en Mateo 18:15-17. Para ellos la
excomulgacion [ban] no era otra cosa sino la practica de una forma de
amor fraternal para ayudar al que se habfa desviado para que pudiera
regresar 4 la comunidad santa. lLa disciplina asumia una cualidad
redentora aparte de su funcién catartica primaria.

Por supuesto, ni Littell ni Heimann agotaron los posibles aspectos
teolégicos de la eclesiologia anabautista; algunos puntos adicionales de
énfasis se enfocardn en este estudio.

Ahora recibiran consideracién un niimero de aspectos, algunos
mencionados antes y otros aun por formularse. Hay en primer lugar la
idea de la iglesia como una comunidad pactal visible: es una idea
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planeada por Hans Denck, Hans Hut y sus seguidores, y Pilgram:}
Marpeck. Una de sus formulaciones mas concisas la encontramos en el '§
“Sieben Urteile” (Siete Decisiones) de 1527. Estas sicte tesis |
supuestamente originaron con Han Hut (Meyer 1874:230,242,244), uno §
de los espiritus mas creativos y profundos del anabautismo en ¢l sur de
Alemania. La tinica exposicion completa de ellas se encuentra en una 4
confesion de fe por Ambrosius Spittelmaier en 1527 {Schombaum 3
1934:49,50), en que este noble seguidor de Hut cambid levemente y
enriquecid las tesis de su maestro. El Articulo Uno trata el pacto divino |
y en parte dice lo sigue: “Debemos aliarnos a Dios para permatecer con'}
El en un amor, un espiritu, una fe, y un bautismo (Efesios 4:5). Por otro )
lado, Dios pacta (se ata) ser nuestro Padre y estar con nosotros en lay

tribulacion” (Klassen 1958:270).

1. C. Wenger discute las ramificaciones amplias de este concepto |
basico de pacto (Bund) (1955:1,726,727), que lleg6 a dominar tanto entre ]
los anabautistas del sur de Alemania y los primeros melchioritas:
holandeses, los precursores de los Doopsgezinden. Pilgram Marpeck
también le gustaba llamara sus compafieros anabautistas Bundesgenossen,’s
o miembros del pacto, y su primer gran libro, el Vermahnung de 1542,
‘Bericht zu warer Christlichen;
pundtsvereynigung aller waren glaubigen ... zu hilffund trost” [Reporte |
sobre el verdadero pacto cristiano que unifica a todos los creyentes], etc., §
de esa forma indicando que también para €l la iglesia era esencialmente

T

dice en su titulo expresamente:

un asociacién de pacto o hermandad.”

Para Ambrosio Spittelmaier como para la mayoria de los primeros i}
anabautistas la iglesia era esencialmente una hermandad que comparte i
Donde hay amor fraternal perfecto (como sej
suponia ser en el “cuerpo de Cristo” auténtico), la idea de propiedad ]
privada desaparece de alguna forma u otra. Por lo tanto uno practica ya- §

(Klassen 1958:270).

sea un comunismo de amor (Troeltsch), que denota una preocupacion por
los necesitados; o una comunidad de bienes completa como en el
experimento moravo entre los huteritas, filipitas y gabrielitas. El Articulo
Dos de las “Siete Decisiones” de Hut de 1527 (1958:270) en parte dice

lo siguiente:

Nadie puede heredar ¢l reino de Dios a menos que sea pobre con
Cristo, porque un cristiano no tiene nada suyo, ningun lugar donde
descansar su cabeza ... Un cristiano debiera tener todo en comiin con
su hermano, o sea, no permitir que sufra necesidad.. Porque un
cristiano mira mds hacia su vecino que hacia si mismo.

En esto ni Hans Hut ni su seguidor Ambrosio Spittelmaier estaban '
solos. En verdad, desde Hubmaier, esta idea de la “comunion” de amor .J§
como una caracteristica esencial de la verdadera iglesia habia sido la B
convicci6n bastante generalizada de todos los anabautistas de los afios :

formativos y se realizé en gran medida también fuera de Moravia.

Hubmaier tiene un parrafo significativo sobre este asunto en su :

Gesprdch auf Zwinglis Taufbiichlein (1525/26):
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Que una persona debiera siempre tener una preocupacion por su
compafiero; que el hambriento coma, que el sediento reciba algo de
beber, y el desnudo sea vestido, Porque ninguno es sefior de sus
propios bienes pero solo su mayordomo (Schaffrer) y distribuidor
(Austeiler). Ciertamente no hay ninguno que diria que uno debe
quitar lo que pertencce al otro y distribuirlo (gemein machen). Mas
bien uno debiera dejar la capa con la tinica (1962:178).

Atin més fuertes son los testimonios de Hans Hut (Miiller 1938:36),
Leorhard Schiemer (1938:60,67), Hans Schlaffer (1938:1 09), Wolfgang
Brandhuber (1938:138), y unos ocho afios mas tarde de Ulrich Stadler
(1938:222,223), sin mencionar alos huteritas. Todos indican esta misma
orientacion. Pero rara vez encontramos el radicalismo de las palabras de
Spittelmaier, que tal vez corresponden més cercanamente al ideal
francigcano de pobreza apostdlica.

En un estudio anterior, tratando de entender los argumentos mas
profundos de la doctrina de vida comunitaria con la idea anabautista de
la iglesia, yo encontré principalmente tres motivaciones:*? (a) El amor
fraternal en accidn, un deseo por compartir y compafierismo con el
hermano en Cristo. “Wo keine Gemeinschyt ist”, ellos decian, “da ist
auch keine rechte Liebe [donde no hay comunidad, tampoco hay amor
genuino]” (Friedman 1960:252y Elrenpreis 1930:19). (b) Gelassenheit,
rendirse o resignacién 2 la voluntad de Dios, y la renunciacion de
cualquier forma de egoismo, y (c) obedienciaa los mandatos divinos. Al
rendir su propia voluntad, naturalmente acepta los mandatos de Dios
como la base y los indicadores para la accién. “Bs sélo por medio de una
vida comunitaria que la sangre de Cristo puede limpiar a humanos
pecaminosos”. Heimann tiene razén al llamar a este tipo de vida un
“comunismo teocritico”. Asi que estd claro que la iglesia de los
anabautistas no tenia nada en si de cardcter institucional. Era todo vida
y realizacién — una “encarnacion” de ideas supremas, sobre todo, de la
idea del reino de Dios, anticipado en la hermandad aqui y ahora.

El siguiente problema para considerar concieme la dirdmica interna
de tal hermandad-iglesia, la casi imposibilidad de realizar en lo concreto
¢ histérico un ideal tan sublime como el reino de Dios — una “iglesia sin
mancha ni arruga”. Como ya se ha hecho énfasis: los anabautistas nmnca
ensefiaron el perfeccionismo.” Ellos sabfan demasiado bien que pocas
personas podrian vivir en una cima todas sus vidas. Reincidir y ofender
al grupo necesariamente ocurriria una vez tras otra. Por esta razdn el
excomulgar [ban] o “exclusion” ha sido una parte integral de tal iglesia,
un acto de amor fraternal para asistir al miembro que fallaba en su Tucha
porlaviacorrecta. Sinel excomulgar [ban] (véase Neff1955:1,219-223),
o sea, sin lasupervisién de la pureza interna de laiglesia por sobreveedores
nombrados y casi siempre carisméticos, no podria haber un compafierismo
efectivo de la Mesa del Sefior. Nuestra tendencia es llamar a este
problema — uno basico en toda idea de la iglesia - la “dinamica interna”
de 1a vida de la iglesia. Dindmica es en verdad, y al hablar del
anabautismo como una forma de cristianismo existencial, no estaria fuera
de lugar inventar el término “dindmica existencial”. Mas 0 menos sigue
este patrom: :
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El CRISTIANO RENACIDO o DISCIPULO

1

acepla el bautismo de fe
como la manera de entra a
la iglesia o Gemeinde.
Comparte en la Cena del
Seforcomomiembropleno

2

En caso de reincidir, 0 sea,
abiertamente romper su
precmesa bautismal vy
cometer una ofensa de
algln tipo,™ la hermandad

— 3

lo excomulgara y pronun-
ciard su exclusidn {y
algunos grupos también
dejeban de relacicnarse
con la persona).

del cuerpc de Cristo le advertira, lo amonestara, Pero. ..

y aln eventualmenie {si 4
rehusa correccion)

la puerta siempre esta abierta esperando el regreso. El hermano puede hacer
penitencia, después de lo cual serd perdonado y recibido de nueveo como miembro
pleno de la hermandad . 1®

Alrepasar estas dindmicas internas de laiglesia, ficilmente vemos un
cambio de caracter. Como una “linterna de rectitud” o “comunidad del
pacto (koinonia)”, como un “compafierismo de la Mesa del Sefior”, o
como el “cuerpo de Cristo”, la iglesia ontoldgicamente se entiende a si
misma como el nuclec del reino, con toda su perfeccién intencionada.
Como un establecimiento humano, sin embargo, también vemos a la
iglesia tratando con fallas y tensiones de todo tipo. En vez de unidad Jas
hermandades pasaron por divisiones y luchas, v eventualmente
experimentarian aun una pérdida de su espiritu inicial. Por esta razon, la
disciplina, incluyendo el excomulgar [ban], llegd a ser una necesidad
Ppara poner las realidades en linea con el ideal.

En esta conexién parece de mucha ayuda llamar la hermandad
anabautista una iglesia de orden, como, por ejemplo, 1o ha hecho Harold

S. Bender (1955:1,595). Porque en ella el cuerpo corporativo determina :

en principio el patron de vida para sus miembros y asume la tltima
autoridad sobre su comportamiento. El individuo, sin embargo, se

somete a esta determinacion libremente al momento de su promesa

bautismal. La expresion externa de tal “orden” es un documento
normalmente llamado “Disciplina de laIglesia” (Ordnung der Gemeinde).
En el anabautismo se conocen un nlimero de tales documentos que en le
estricto y comprensivo se diferencian claramente de las disciplinas de la
iglesia de los cuerpos eclesiales establecidos. En alguna manera hacen
recordar los regulae de las drdenes mondsticas medievales. Ellas
representan un tipe de constitucion de un grupo hermanado particular, de
esa forma estableciendo el grupo, o una codificacion de 6rdenes y

pricticas ya existentes, de esta manera estableciendo una tradicién firme

para generaciones futuras,

El mas antiguo de estos documentos se originé con la primera

congregacion anabautista en Bema, Suiza, de fecha no posterior a 1526/
27. Es un documento algo breve que sorprendentemente ha escapado la
atencion erudita hasta hace poco.'® Obviamente estableci a ese grupo

il
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como una entidad corporativa, y expresa el genio del anabautismo
primitivo muy bien. Tal vez es mejor tratarlo junto con la disciplina
anabautista que es la segunda mds vigja, el Ordnung der Gemein, esta por
Leonhard Schiemer, un seguidor de Hans Hut, mientras estaba en prision
en Rattenberg, Tirol, en diciembre 1527 v enero 1528, enfrentando el
martirio eventual,'” Su subtitulo caracteristicamente lee: “Como debe
vivir un cristiano”. Fue desarrollado por una honda preocupacion por el
bienestar espiritual de la hermandad pequefia pero fuerte en esa ciudad
minera de Inn Valley (Friedmann 1959:IV). Scheimer se sintié ¢l pastor
responsable de esa nueva congregacién. No sin razén fue llamado una
disciplina eclesial “profética”.

Ladisciplina de Bemna tiene siete articulos, el documento de Rattenberg
doce, pero méas o menos tienen el mismo contenido. Ellos dictaminan que
los hermanos se debieran reunir frecuentemente, si fuera posible tres o
cuatro veces por semana, y el primer punto de orden debiera ser la
exhortacién mutua (Vermahnung) para permanecer firmes en su fe,
considerando la hostilidad a su alrededor. Ellos debjeran ser instruidos
de una forma cuidadosa por un hermano responsable que les expondria
las Sagradas Escrituras. El énfasis estd sobre el comportamiento correcto
para que no dieran ofensa al “mundo afuera”. Maldecir y lenguaje vulgar
sonprohibidos. Romper cualquier de estos reglamentos debe ser castigado
conforme a Mateo 18, siendo que la pureza del grupo es un principio de
primordial importancia.

Los dos documentos contienen un articulo en cuanto al compartir, o
sea, el requisito de alguna forma de un “comunismo de amor” primitivo.
“Todaslas cosas deben estar en comiin”, expresando la preocupacion que
los hermanos necesitados no deben sufrir mientras otros tienen suficiente.
También se establecen regulaciones en cuanto a la celebracion frecuente
de la Cena del Sefior que se considera como una expresion de la solidaria
hermandad genuina. Un concomitante vital a la Cena del Sefior, que
también pone énfasis en la solidaridad, es el 4gape fraternal frecuente.
Pero aqui, también, se impone gran moderacion. El documento de
Rattenberg afiade que “un cristiano siempre debe estar preparado para la
cruz”, un punto ordinariamente no encontrado en una regulacion eclesial
pero muy natural en la situacion que prevalecia en Tirol en 1527. El
documento de Bemna no tiene una referencia a la cruz, de esta forma
indicando que debe haber sido desarrollado antes dei tiempo cuando, més
larde en 1527, la persecucion comenzd en esa ciudad. La disciplina de
Tirol finalmente recuerda a los hermanos que “debemos vigilar siempre
y esperar la venida del Sefior”, tal vez un eco de las ensefianzas de Hans
Hut.

Estos dos documentos breves tienen el caracter de una “constitucién”
estableciendo “orden” enire los que han pactado su nueva fe recién
ganada. En esto los dos tienen un sabor existencialmente concreto algo
muy diferente a cualquier documento de tipo “legal” que se encontré
generalmente en las disciplinas de las grandes iglesias territoriales del
siglo dieciséis.

Una caracteristica de todas las primeras confesiones de fe anabautistas
¢s que eran basicamente — poniendo aparte su contenido doctrinal - sélo
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regulaciones o disciplinas eclesiales. Esto se aplica igualmente a los:
Articulos Schleitheim de 1527 y el Rechenschaft de Pedro Riedemann,
que en otras maneras son muy diferentes. El documento Schleitheim, al §
cual Miguel Sattler dio el titulo: Vereinigung efzlicher Kinder Gottes,'®
trata exclusivamente con los articulos sobre los cuales una unién o1
acuerdo entre todos los individuos y grupos del mismo sentir fue hecho
posible. Como tal asumio6 el caracter de una constitucion y correctaments
pertenece al principio de esa gran aventura. o

El anabautismo suizo formalmente comenzé con el primer bautismo |
de adultos en Zurich el 21 de enero de 1525. Solo fue dos afios mds tarde
el 24 de febrero de 1527, que un mimero de hermanos se reunieron en}
Schleitheim para discutir y desarrollar tal documento que con el tiempo’s
llegd a ser “normativo” a lo menos para los Hermanos Suizos. Los siet
articulos tratan (a) el bautismo ; (2) la excomulgacién [ban); (3) la Cena
del Sefior ; (4) la separacién del mundo ; (5) el cargo de pastor ; (6) la
espada, o sea, la relacién con las autoridad civiles; y (7) el juramento;”
prohibido a un discipulo. En todos estos puntos se buscd y se consigu
€l consenso, porque era una regula voluntariamente aceptada y no una ley ]
dictada desde arriba. La disciplina segin Mateo 18 era una de la]
responsabilidades mayores de los pastores del grupo que tenfan que
supervisar la pureza de su iglesia. Siel excomulgar [banning] fuera a ser]
necesario se debierahacer antes de “‘partirel pan” para que el compatiierismo §
de la Mesa del Sefior permaneciera una reunién de discipulos genuinos,
un anticipo del reino eterno. A

El Rechenschaft de Riedemann en parte tenia la intencién de inform
al Landgrave Felipe de Hesse acerca del contenido de la fe anabautis
y en parte para dar a los hermanos en casa en Moravia una formulacion;}
clara y escritural de lo que crefan.”® Comunmente se ha clasificado como ]
una “confesion de fe”, como lo-indica el titulo: “Informe de nuestral
religién, doctrinay fe”. Pero un vistazo cuidadoso pronto revela que este §
documento voluminoso™ es un tipo de “codificacion” de las practicas y |
tradiciones ya prevalecientes de los diez u once afios previos. Por eso esi
correcto evaluarlo dentro del contexto de este capitulo actual sobre la
disciplina de laiglesia. La primera secci6n de este documento asombroso
trata con el Credo de los Apdstoles y otros articulos propios de una |
confesidn de fe. La siguiente seccion trata la idea de la iglesia, junto con i
el bautismo, la Cena del Sefior, y los cargos de la iglesia. -

Al final la gran seccidn de conclusidn provee las regulaciones de los
aspectos mas practicos de la vida fraternal, explicando “como vivimos”. /i
Contiene capitulos sobre el matrimonio, comunidad de bienes, @
comportamiento en general (incluyendo la prohibicién a jurar, ser:g
soldado, tener un mesén, y aun comerciar). Al final de esta seccion los
capitulos sobre el excomulgar [ban] y 1a readmisién extrafiamente no son | i
enfatizados. Alrededor de 1545, fue impreso en Moravia en una edicién ;
pequefia como un libro de bolsillo, y en 1565 se imprimi6 una segunda ‘J&
edicion alll. Aun se utiliza entre los Hermanos Huteritas en Norte ‘i
America y todavia en 1962 lo reimprimieron. Que Hegé a ser la obra-§
estdndar de los huteritas se puede apreciar ficilmente por ser-$¥
comprehensivo y bien balanceado. Tiene buen fundamento biblico y sus @
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margenes contienen casi tres mil referencias biblicas. En un sentido se
puede considerar como muy representativo del genio anabautista.

Eliltimo ejemplo de tales regulaciones eclesiales en el anabautismo
del siglo dieciséis es un documento de un genio un poco diferente: el
Gemetnsame Ordnung der Gleider Christi, in sieben Artileln gestellt de
Leupold Scharnschlager, de alrededor de 1540.2' Schamschlager es
conocido como el colega més alerta de Pilgram Marpeck, y el Ordnung
es de su circulo. Pero una pregunta inquietante suscita de inmediato:
(Para quien desarrollé tal “Orden de los miembros de Cristo™? Aparte de
pequefios grupos aqui y alla en Alsacia y una colonia en Moravia, la
hermandad Marpeck en verdad no existia como un cuerpo corporativo o
“iglesia”. No se conoce que Schamschlager haya pastoreado alguna vez
alguna de estas congregaciones desparramadas; parece que vivia en un
vecindario de Augsburgo alrededor de 1540. Asi que probablemente
tenemos una regulacion eclesial para la didspora de los seguidores de
Marpeck. Por consiguiente, el documento es algo vago y sorprendemente
suave, siendo que Scharnschlager en verdad no tenfa mucha autoridad
carismatica para legislar para ningtin grupo. Y a pesar de eso se sintié la
necesidad, y el documento se compild para instruir a sus hermanos
creyentes acerca de los principios basicos normativos para el “cuerpo de
Cristo” en cualquier lugar. Interesantemente, menciona lo conveniente
de la “comunidad de bienes”, refiriéndose no solo al ejemplo apostélico,
sin también z las epistolas de Pablo como Romanos 15:25ss; 1 Corintios
16:1ss; 2 Corintios 9:1s. Al tratar el excomulgar [ban] aconseja bondad
[o suavidad], algo que se entiende, para que no se viole el espiritu de
amor. De todos las 6rdenes eclesiales anabautistas primitivas conocidas,
ésta es obviamente lamas débil. Veinte afios mas tarde el grupo Marpeck
desapareci6, mas o menos fusionando con los Hermanos Suizos del sur
de Alemania, excepto en Moravia donde persistié una pequefia
congregacidn. El documento sobrevivis en solo un cédice, el Kunstbuch
de 1561 (Fast 1956:212-242).

e o ok s ok sk ok

Nuestradiscusién de la eclesiologia anabautista aun estaria incompleta
si no tocamos otros dos puntos que no son estrictamente de naturaleza
teologica: (1) la idea de la “iglesia que sufre” o la “iglesia bajo la cruz”
¥ (2) la idea del voluntariado en la hermandad-iglesia anabautista, otro
término para el principto de libertad de consciencia. .

La “teologia de martirio” de Ethelbert Stauffer (1945:179-214)
subraya una perspectiva bdsica dentro del anabautismo en relacién a la
funcion de la iglesia de Cristo en este mundo. Siendo tanto levadura
como reto, esta iglesia no podré evitar la persecucion por el mundo,
resultando en el sufrimiento y muerte de sus miembros. Stauffer colectéd
material voluminoso para demostrar que el espiritu de martirio era
constitutivo para el discipulo y su iglesia. El primer documento en esta
direccion es 12 famosa epistola de Conrado Grebel a2 Tomas Miintzer del
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5 de septiembre de 1524, antecediendo el primer bautismo de adultos por
cuatro meses y medio. En esta carta Grebel dice:

Los verdaderos fieles cristianos son ovejas entre los lobos, ovejas
para el sacrificio. Deben ser bautizados en la angustia venel peligro,
en la afliccidn, la persecucidn, el dolor y la muerte. Deben pasar la
prueba de fuego... Y si ti debes padecer por eso, sabes bien que no
puede ser de otra manera. Cristo debe padecer atin en sus miembros
(1976:138,141}.

Harold S. Bender, quien escribi¢ la biografia definitiva de Conrado

Grebel, hizo de esta idea de la “iglesia que sufre” una verdadera piedra
angular del movimiento anabautista incipiente. Y seguramente cada
cateciimeno instruido para el bautismo era advertido asiduamente acerca
del tremendo riesgo involucrado en este paso.

Pero, ;quétiene que ver esto con la “iglesia” como cuerpo corporativo? .

Para contestar esta pregunta se tiene que hacer una distincién sutil entre
dos ideas grandes y que suenan similares: por un lado encontramos la
“teologia de la cruz” (Kreuzestheologie), un término introducido por
Tomas Mintzer pero subsecuentemente también utilizado en el
luteranismo, mientras por otro lado nos encontramos con la “teolo gia del
martirio” de los anabautistas, la idea de la iglesia que sufre. La “teologia
de la cruz” parece ser entendido como un asunto de cada creyente
individualmente, algo que tiene que vercon dilemas personalesprofundos
tales como Anfechtung, o sea, duda interior, inseguridad, aun
desesperacion, y cosas similares, que podrian minar la fe de uno y
producir el sentir de ansiedad. En nuestra era la misma idea en ocasiones
es llamada “existencia cristiana hoy”. Significa un dilema entre nuestro
deseo por tener fe y certidumbre de salvacién, y nuestras dificultades
internas en obtener fe genuina. John H. Yoder atinadamente 1o llama el
"Heilsweg eines Menschen in Anfechtung” (literalmente, el “camino de
salvacion de la persona desesperada™) (Yoder 1968:194),

La otra idea, tan similar a la “teologia de 1a cruz”, ¥ sin embargo tan
diferente, es la “teologia del martirio”, que nacié de una fe imperturbable
en su encuentro con el “mundo”. Aqui es el mundo antagénico que
intenta aplastar la fe, en cualquier forma que intente desarrollarse. El
tema aqui no es el conflicto interno de un solo creyente (aunque tales
conflictos también abundan aqui) sino el conflicto de 1a hermandad como
un todo colectivo, expuestos, sin poder evitarle, al sufrimiento en el
mundo, sin embargo dispuestos a sobrellevarlo porcausadel reino. Pues,
como dijo el apéstol Pablo, “Es necesario que a través de muchas
tribulaciones entremos en el reino de Dios™ (Hch. 14:22). Una buena
ilustracién de esta idea es la historia dramética de los huteritas durante la
década de 1540 cuando el grupo entero fue expulsado de Moravia,
Hungria, y Austria, eventualmente escarbando tineles subterrdneos®
para sobrevivir de alguna manera como un todo colectivo. “Anduvimos
de un lugar a otro™, escribieron, “y no sabiamos que hacer luego”. Pero
ellos permanecieron juntos, sin embargo, y no se dispersaron:
eventualmente pudieron regresar a su Bruderhof, Escenas como estas se
han repetido muchas veces hasta el presente, Sencillamente no podria ser
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de otra manera seglin su dualismo cristiano bésico, siendo que el “reino
de Dios” y el “mundo” sencillamente no puede estar de acuerdo. “La
verdadera iglesia de Cristo”, escribid Memmo Simons, “tiene esta
caracteristica por medio de la cual es reconocible como la ’\:erdadera
iglesia de Cristo, en que sufre persecucidn pero no persigue” (Bender
1970:11).

El ﬁlgimo punto de esta primera parte de eclesiologia es el asunto de
“libertad de consciencia” dentro de esta iglesia y el principio basico del
voluntarismo (1970:11). La iglesia anabautista es una iglesia “reunida”,
una asociacionaceptada libremente yalacual se une libremente; ninguna
compulsion ni influencia externa se admite para interferir con la libertad
de la promesa bautismal. Y si fuera a ocurrir que una parte en un
matrimonio llega a ser un miembro de esa iglesia mientras el otro sigue
fuera, la situacion debe seraceptada y ningiin esfuerzo se debe hacer para
cambiarlo por alguna forma de compulsién. Y aun después, cuando una
persona ya ha aceptado la mieva via, su consciencia aun permanecerd su
Ultima autoridad sobre si siente 0 no llamado a tomar su lugar en la unidad
del Espiritu. ‘ _

En verdad, el anabautismo fue el primer campedn de la libertad de
consciencia enfrentando la intolerancia crasa de las iglesias establecidas
portodos lados. “La gente de Cristo son un pueblo libre, gente no forzada
y no obligada, quienes reciben a Cristo con un corazén deseoso y
dispuesto”, (1970:91) escribid Kilian Auerbacher de Moravia a Martin
Buceren 1534, Asi que “Ia fe no debe ser obligada sino aceptada como
unregalo [gratis] de Dios”.* Nada podria estar mas lejos del pensamiento
anabautista que la impasicién de algin tipo en asuntos de fe, porque la
coercion destruiria esa “unidad del espiritu” y dejaria sin sentido el
camino anabautista. Pero también se necesita poner énfasis en que la
“filosofia” y los motivos del anabautismo eran ciertamente radicalmente
diferentes de los contemporaneos que abogaban porla tolerancia religiosa.
Estos eran humanistas, como por ejemplo, Sebastian Castellio, quien
peled una guerra por la *“tolerancia”, cuyo resultado final fue John Locke
y el Acto de Tolerancia de 1689. Estas luchas humanistas tenian que ver
con el triunfo de la razdén sobre la creencia, por lo tanto significaba una
indiferencia basica al espectro de iglesias y sus credos. Es clare que nada
deeste tiposeaplicaala ReformaRadical. Susrepresentantes seguramente
eran absolutistas, y “tolerancia” no era una palabra en su vocabulario.
Pero ellos respetaban el Espiritu del cual el evangelio dice que “el viento
sopla donde quiere”. Solo desde esta visién elevada podria esta gente
estar lista a defender el principio de voluntariedad: c'omblglado, sin
embargo, siempre con otro principio, a saber, el de la disciplina. Esto
ultimo excluiria demasiada arbitrartedad entre los miembrosind1v1dpgles,
mientras lo posterior recalcaria que su iglesia era en dltimo andlisis la
iglesia del Espiritu y una “linterna de rectitud”,
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L.AS FUNCIONES ESPECIALES DE LA IGLESIA;
LA MANERA EN QUE LA IGLESIA SE ACTUALIZA Y SE MANTIENE

En la dltima seccién de este estudio pertenece primero y
primordialmente vna discusién de la teologia de las dos ordenanzas,

bautismo y la Cena del Sefior, tal como fueron entendidos por el -*

anabautismo primitivo. También hay otras tres funciones que se deben
considerar: (a) el excomulgar [ban], como la prerrogativa del Gemeinde
auténomo de vigilar su pureza interna; (b) la comisién de ensefianza de
la iglesia, incluyendo adoracion y predicacién de la Palabra divina; y
finalmente (c) el alcance, misidn, y “proselitismo” en cualquier lugar
donde se entendiera la lengua alemana.

Teologia del bautismo™

El texto biblico principal citado por los anabautistas cuando discutian
el bautismo es 1 Pedro 3:21, en la traduccién de Lutero, “El bautismo es
un pacto [Bund] de buena consciencia para con Dios”. Hans Denck
parece haber sido el primero en sefialar este pasaje. Pero existe alguna
duda de si la traduccidn de este versiculo en la versién de Lutero es
correcta, ;Habla el griego original en verdad de un pacto? La palabra
griega EmgpwTnua, traducida aqui como Bund, presenta dificultades en
traduccién. “Promesa” tal vez serfa apropiado, aunque extrafiamente
nunca se usa por los traductores biblicos. La Biblia Zurich tiene
Kundschaft, y este término también fue utilizado por Hubmaier, razén
por la cual él no sabe de una “teologia pactal del bautismo”. Marpeck
discutié esta pregunta de la traduccién correcta con cierta amplitud en el
Verantwortung,” pero en el Vermahnung unos afios antes, él también
habla de Bund o Verpiindtnuss en el contexto del bautismo.?

Otros textos, que se utilizan menos parala especulacion teolégica; son
Tito 3:5, segin la version de Lutero, “Bautismo es e] bafio de
regeneracion”,” y (alo menos con Hans Hut) Apocalipsis 7:3, que [lama
el bautismo un sello “en sus frentes” para los que no seran dafiados por
el catastrofe del fin de los tiempos. Aqui el bautismo asume una
connotacién claramente escatologica, tipica de Han Hut y sus seguidores.
Otro término utilizado en conexion con el bautismo cuando es entendido
como una promesa o voto al discipulado, algo similar a los votos
mondsticos, es Versieglung (sellar), muy popular con Hans Hut, los
huteritas, y Pilgram Marpeck. “El bautismo es el sellar de la nueva vida®,
pronto lleg6 a ser una frase estdndar. Marpeck aun encontré que esta idea
se puede trazar a una persona del calibre de Tertuliano (c. 200 d.C.). El
escribe (Marpeck 1925:209), “Tertuliano dijo en el ‘Libro de
Adrepentimiento’ que este bafio es un sellar de la fe”. Y finalmente el
termino Verwilligung® se utiliza frecuentemente en conexién con el
bautismo de fe, principalmente por Hans Hut en su tratado profundo ¥om
Geheimnus der Tauff (1527), donde dice, (Miiller 1938:20) “Acepta la
sefial del bautismo para un pacto de consentimiento ante un iglesia
cristiana”, o de nuevo, “El bautismo es una sefial, un pacto, una parabola,
y unrecuerdo de consentimiento, trayendo a la mente que es lo que tiene
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que esperar tal persona a través del bautismo correcto” (el sufrimiento).”

Asique el bautismo de adultos se consideraba mas que solo unrito (lo
que casi seguro llegarfa a ser para la tercera y subsiguientes generaciones
donde los jévenes sencillamente siguieron la rutina para perpetuar la
iglesia). Enel principio definitivamente asumié una decisién existencial
para la vida, v con Hut también un cardcter escatolégico. El término
estandar a través de nuestras fuentes sigue siendo “Bund”, que justifica
que hablemos generalmente de una “teologia pactal bautismal” anabautista
(Rollin S. Armour}. '

Un pacto es una promesa que en el pensamiento anabautista funciona
en tres direcciones: (a) un pacto entre Dios y el humano; (b) uno entre el
humano y Dios; y (¢) también uno entre humano y humano, de esta forma
estableciendo la iglesia o Gemeinde (Wappler 1913:329; véase también
Oyer 1961:8,9). Al aceptar el bautismo el creyente, un discipulo de
Cristo, ahora enira en la hermandad como un igual a otros miembros, 0
mas especificamente como un miembro del “cuerpo de Cristo™ espiritual,
una cualidad compartida con todos los otros miembros.

En el lenguaje de Marpeck el bautismo también significa Mitzeugnis
(1929:209), un término que no se traduce facilmente. Normalmente es
traducido como “testigo adjunto™, pero “atestacién” es mas cercano al
sentido original. Elbautismo es entonces el atestiguar externo del nuevo
nacimiento experimentado internamente. El acto externo funciona en
dos direcciones: { 1) para la incorporacion (Eirverleibung) del cateciimeno
en el pacto con Dios, y (2) al mismo tiempo para su incorporacion en la
iglesia santa de Dios (1929:208). En este sentido el bautismo es mucho
mas que solo una sefial. Tiene una cualidad testimonial, e/ atestiguar de
un “bautismo” con el Espiritu Santo previamente experimentado. No
puede haber duda de que en el periodo inicial del anabautismo el
bautismeo de adultos tenia esta connotacién profundamente espiritual.

Esto llega a ser particularmente claro en la distincién tripartita hecha
por los primeros autores anabautistas al hablar del bautismo. Fn esto
siguen una sugerencia de 1 Juan 5:6-8, aunque no se discute el bautismo
alli. Los tratados anabautistas vez tras vez hablan de un bautismo
tripartito: (a) primero y primordial el bautismo por el Espiritu, (b)
entonces sigue el bautismo en agua, y finalmente {c) el bautismo
espantoso con sangre o fuego. Hubmaier en su tratado Forn dem
christlichen Tauff der Glaubigen (1525), posiblemente su mejor
monografia, dice que el bautismo en agua sirve para larenovacion de vida
en lamedida que la persona renacida acepta el bautismo eon agua como
un testimonio de su fe espiritual interna (Hubmaier 1962:136). Y
entonces afiade sipnificativamente : “El bautismo ne limpia ¢l alma, més
bien tiene que ser presidida por una “buena consciencia™ hacia Dios (mit
Goif) en su fe interna”™ (1962:137). Esta teclogia cuasi espiritualista
totalmente excluye cualquier interpretacidn ritualista de este acto de
bautismo.

Los mas directos sobre el tema son dos tratados de los primeros afios:
el Vom Geheimnus der Tauffde Hans Hut (1527) y el Von dreyerley Tauff
mi Neuen Testament de Leonhard Schiemer (también 1527), Segin Hut
la verdadera justificacién viene por el sufrimiento. Nadie se puede
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escapar de este “infierno”, pero el creyente saldra de ¢ limpiado. Porque
Dios salva al humano de todas sus tribulaciones (Trsibsal) por medio del
“bafio de regeneracién” (Tito 3:7) (Miiller 1938:23,24). Tanto Hut como
Schiemer entonces desarrollan este nuevo entendimiento del “bautismo
tripartito” A esto Hut afiade otro aspecto, el escatoldgico, o sea que el
bautismo también significa (simbdlicamente) el “boleto de entrada al
mundo venidero”, una idea que, sin embargo, no encontrd mucha
respuesta entre sus colegas anabautistas,

El bautismo, para Hans Hut, implica una disposicién constante de
participar en el sufrimiento de Cristo. Esto se entiende en una manera
bipartita: (a) el sufrimiento fisico en el martirio, que siempre serd
precedido por (b) “sufrimiento mistico”; o sea, la lucha humana sin fin
contra el pecado. En este contexto Hut dice con perspicacia profunda que
“el bautismo verdadero no es otra cosa que una lucha contra el pecado a
travésdelavida”>' Elexplica esto al decir que “el agua que entra al alma
s Anfechtung, tristeza, ansiedad, temblor, y tribulacién. Por eso el
bautismo siempre significa sufrimiento”. ¢Serd toda esta idea tal vez un
eco de Tomdas Miintzer guien en su Protestation und Entbietung de 1524
también testifico de esta tribulaciény angustia interna (Brandt 1933:1423?
Pero entonces Hut afiade de forma significativa: “El bautismo es una
lucha con el pecado, mortificindolo a través delavida” (Miiller 1938 :25),

Leonhard Schiemer afiade otras dog ideas a este nuevo aspecto del
bautismo: una de ellas es que solamente una persona que en si se ha vuelto
a Cristo en esta manera radical es facultado o autorizado para bautizar a
otros. “Por lo tanto ninguno puede recibirme como cristiano queensino
ha llegado a ser cristiano previamente” (1938:79). Y entonces elabora
aunmas fuertemente sobre este punto al escribir: “El bautismo no se debe
admunistrar por un judio, un turco, o un pagano sino solamente porlos que
han sido electos por Cristo para este puesto” (1938:78). Parece que aqui
se introduce una cualidad cuasi sacramental de la profundidad de una
interpretacion carismatica de este acto. En consecuencia el bautismo no
s6lo es el rendimiento de la voluntad, sino también santificacién y
recepeidn del discipulo en la “comunidad de los santos”,

El otro pasaje pertinente dice Io siguiente:

En resumen: El bautismo con agua es una confirmacién del pacto
interno con Dios. Esto se puede comparar al hombre que escribe una
carta y entonces pide que sea sellada. Pero nadie le da su sello o
testimonial apenas que conozca el contenido de la carta. Quien
bautiza a un nifio sella una carta vacta (1938:78,79).

Se puede entender ficilmente como argumentos de este tipo
persuadieron aun a las personas sencillas de lo correcto del bautismo de
creyentes.

Enelbautismo, todos estos primeros anabautistas, y también Marpeck,
creian que uno tiene que distinguir entre sefial y esencia (Zeichen vy
Wesen). La sefial es externa, el derramar agua sobre el receptor,
simbolizando la decisién propiadelapersonay sellando su determinacién
por la nueva vida ¥ la senda angosta. La esencia, sin embargo, estd mis
profunda y tiene que ver con el rendimiento interno de la voluntad propia
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ala obediencia a Dios, una transformacion espiritual y regeneracién que
demanda la sefial externa. Esto s, dicho sea de paso, una de las
caracteristicas que separaron a los anabautistas de los espiritualistas
radicales. Porque los dltimos no conocian una “sefial”, ninguna hermandad
verdadera, ningiinretoa la tradicién, y por consiguiente su impacto sobre
el mundo no se sintié como una fuerza provocativa causando una
reaccion por el gobierno y el mundo en general.

El bautismo por el Espiritu era en efecto también conocido por los
espiritualistas incluyendo Tomas Miintzer (quien en verdad estaba mas
cerca al misticismo que al espititualismo). El bautismo con agua era
aceptado también por Hans Denck, a pesar de su tendencia hacia el
espiritualismo. El bautismo con sangre y fuego, sin embargo, solo fue
ensefiado por los anabautistas, primero por Hubmaier y Hut, pero
también por Grebel y Sattler y los Hermanos Suizos. El bautismo por el
Espiritu era reconocido ¢omo un regalo de salvacién que da poder para
la vida nueva. Elbautismo con agua obra hacia el establecimiento de una
iglesia (Gemeinde). Pero el bautismo con sangre o fuego eslapurificacion
final del pecado, segtin la ensefianza anabautista. Ellos conocieron que
la tribulacién del martirio no deja lugar para las tentaciones del pecado
{compare 1 Pe, 4:1).% Significa una situacién que se debe apreciar
principalmente desde un aspecto escatoldgico: es decir, como los dolores
de parto del reino de Dios que se ha acercado y puede irrumpir en
cualquier momento.

Estoes, en bosquejo breve, la teologia anabautista del bautismo antes
de que se hiciera mds rutinaria o tradicional.

La teologia de la Cena del Sefior®

Que los anabautistas tendian hacia una imterpretacién supuestamente
racionalista de la Cena del Sefior, rechazando cualquier suposicién de
una presencia espiritual de Cristo en los elementos del pany el vino, casi
no se tiene que decir. Para ellos ni la transubstanciacion ni la
consubstanciacién transmitian algun significado. Es mds, ellos aun
ridiculizaban tales ideas, como hizo Pedro Walpot, por ejemplo, en su
Article Book de 1577 (Friedmann 1967). En este asunto los anabautistas
parece que reflejaban la perspectiva de Zwinglio, entendiendo la Cena
del Sefior principalmente como un memorial (Geddchinismal) del
sacrificio supremo de Cristo, y déndole un significado simbélico o
figurativo solamente. Pero si fiera sélo esto ¥ nada mas le faltaria una
cualidad existencial y facilmente se podria haber descartado
completamente como fue el caso con los espiritualistas radicales.

En realidad, el reunirse y el rompimiento del pan y el tomar del vino
significaba mucho a los hermanos. De otra manera ellos no hubieran
arriesgado sus celebraciones clandestinas ann de noche en lugares
remotos, cafiadas de los bosques o molinos abandonados, para este
propésito especifico. Este comer y beber en compafierismo fraternal les
dio fuerza y animo y la certidumbre de pertenecer a una compafiia de
almas redimidas, y de ser parte del “cuerpo verdadero de Cristo” (Oyer
1961:24). Aqui se desarrollé un simbolisrmo nuevo y rico, diferente de
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y mas alla de la interpretacién de Zwinglio, un simbolismo que, Uno .

puede decir con confianza, se puede trazar a los tiempos apostolicos, y
aun pre-apostolicos.
En este respecto la investigacion del historiador de religién aleman

destacado Rudolf Otto puede proveer perspicacias de ayuda. Ensulibro, :

The Kingdom of God and the Son of Man (1943), que describe los
elementos espirituales dentro de los Evangelios, encontramos muchos
paralelos sorprendentes con los registros anabautistas, haciendo el estudio
de este volumen particularmente emocionante, Escribe : “Hoy muchas
veces ponemos demasiado énfasis en los medios (perdén, expiacién del
pecado) por encima del propésito, el reino de Dios” (1943:311). Y mas
alla : “La Cena del Sefior se considerd originalmente como una comida

fraternal, un cheber, con la intencidn de consagracion” (1943:261). Su - 1

significado primordial sin duda era escatoldgica (1493:312) — considere
por ejemplo Lucas 22 :30 — prevalecia el sentir de que “el reino de Dios
esta a la mano como el poder que irrumpe de lo transcendental. Cristo
mismo es parte del milagro que irrumpe del orden escatoldgico mismo”™
(1943:312),

Fue exactamente este mismo espiritu que estimulé a los anabautistas
a reunirse y celebrar esta comida fraternal. Ellos no la [lamaron un
“banquete de amor”, sin embargo, en esencia era uno. Tal simbolo
profundo de unidad fraternal y comunién proveyd un anticipo del reino
de Dios aqui y ahora, o -- como dirfa Rudolf Otto — de la irrupcién de una
nuevarealidad trascendental. En este sentido muy real la Cena del Sefior
era mas que sélo un memorial. Al discutir la idea anabautista de iglesia,
hablamos de ella como una “comunidad de la unidad del espirite” y un
“compafierismo a la Mesa del Sefior”. Esta comida entonces era una
confirmacién de esa unidad interna (también llamada “el cuerpo de
Cristo™) y le dio a la mesa del Sefior el significado de compartir espiritual
¥ comunién, el elemento horizontal en la idea anabautista de iglesia, que
faltaba inicialmente en el entendimiento de Zwinglio.

Para ilustrar esta interpretacién algo existencial del reunirse y comer
y tomar, una parébola era popular entre los anabautistas que debieran
interpretar esta fusion inica de gente de una misma mente en un cuerpo,
lista a rendir todo egofsmo y sufrir por la causa del reino. Es una parabola
que se origina en la Edad Apostélica misma, porque se encuentra en el
Didaché, o “Las ensefianzas de los doce apdstoles”. La parabola parece
haber sido popular en el siglo dieciséis, siendo que también fue conocida
por Lutero (1519) y otros.** Tal vez su documentacién mas temprana
entre los anabautistas se encuentra en la deposicién de Hans Nadler en su
juicio legal en 1529, refiriéndose a los dias que él pasé en compailia de
Hans Hut en 1526 y 1527. Esto es lo que dijo Nadler:

Entonces celebramos la Cena del Sefior en Augsburgo en 1527, el
vino y el pan del Sefior. Con el pan se simboliza la unidad entre ios
hermanos. Donde hay muchos pequefios granos de trigo para ser
combinados en una barra primero se necesita molerlos y hacerlos una
harina ... que sélo se puede lograr por medio del sufrimiento. Asi
como Cristo, nuestro querido Sefior, fue delante de nosotros, asi
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también nosotros queremos seguirle de la misma manera. Y el pan
simboliza la unidad de la hermandad.

De la misma manera con el vino: muchas pequefias uvas se juntan
para hacer un solo vino. Esto ocurre por medilo de laprensa, entendido
aqui como suftimiento. (£s zeigt uns das Leiden an [Da ev1den91a de
sufrimiento].) Y asi también el vino indica sufrimiento. Asi que,
quien quiere estar en unidn fraternal, tiene que tomar de la copa del
Sefior, porque esta copa simboliza sufrimiento.*

Parece que no fue Nadler sino Hut mismo quien introdujo esta
parabola al anabautismo, como introdujo muchas otras ideas nuevas,
habiendo sido el espiritu verdaderamente seminal del anabautismo en el
sur de Alemania. Uno no debiera olvidar, sin embargo, que para 1527 no
existian Gemeinde reales en ningun Jugar. Habian hermanos y hermanos
aqui y alld, particularmente en y alrededor de Augsburgo y después
Estrasburgo, que se reunfan ocasionalmente para una comida fraternal.
Pero era un asunto precario que demasiadas veces terminaba en arresto
y ejecucion. Asi que la comida era en verdad un paralelo a la primera
Cena previa al Calvario, y su simbolismo estaba orientado hacia el
sufrimiento. Es interesante que Pedro Riedemann en su primer
(Gmundener) Rechenschaft (1530-1531, durante el tiempo en que era un
lider de los anabautistas en el norte de Austria, y aun no un huterita) repite
esta pardbola con exactamente el mismo s'igniﬁcado simbdlico. (Lo
habria aprendido de Hans Hut, 0 de un discipulo de Hut en Steyr, Linz,
0 en algiin otro lugar; tal vez del “obispo” de los anabautistas del norte
de Austria, Wolfgand Brandhuber (martirizado en 1529)? No sabemos.
Pero la tradicion de Hut ciertamente aun persistia en esa area. Pilgram
Marpeck también la incluyd en su Vermahnung de 1542 (257). Y enel
norte, Menno Simons enseiid casi la misma idea, aunque no conocemos
sus fuentes:*

Asi como el pan natural tiene que ser amasado de muchos granos de
trigo quebrados en el molino, junto con agua y entonces homeadog
por el calor del fuego, de la misma manera, la iglesia de Cristo esta
compuesta de muchos creyentes, quebrantados en sus cotazones por
el molino de la palabra de Dios, bautizados con el agua del Espiritu
Santo, y juntados en un cuerpo por amor puro ¥ no adulterado [en la
Mesa del Sefior].”

También dentro de la comunidades huteritas aun se cita esta pardbola
de los granos y uvas, pero con un nuevo giro. Porque tambien se aplica
como una ilustracién para la comunidad de bienes total. En verdad, la
pardbola se considera una de las sugerencias mas fuertes de la idea
huterita. La Confesion de Fe de Claus Felbinger, desarrollada en la cércel
en Landshut, Baviera, en 1560, incluye esta pardbola:

También sabemos, alabado sea Dios, la interpretacion de este gran
misterio que €l quiso descubrir a sus amados en esta cena confortante,
o sea, por medio de pan y vino El ha demostrado la comunion de su
cuerpo. Asi como el pan natural estd compuesto por la unién de
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muchos granos, molidos bajo las piedras de molino, y cada uno dando
a los demds todo lo que posee, ellos tienen comunién uno con otro, y
asi llegan a ser una barra. Y, de la misma manera, como el vino esta
compuesto de muchas uvas, cada una compartiendo su jugo con el
resto cn la prensa de vino, para que puedan llegar a ser una bebida, asi
también somos nosotros, en que llegamos a ser de una naturaleza con
¢l en vida y muerte, y todos somos uno en Cristo. Fl es la vifia y
nosotros sus pampanos. El es la cabeza y nosotros sus miembros
(Friedmann 1955:153 también nota 9).

Esta misma idea fue expresada dos veces por el notable obispo
huterita Pedro Walpot: una vez en su “Epistie to the Swiss Brethren at
Modgnbach onthe Rhine”,de 1577, explicindoles 1aidea de lacomunidad
de bienes como una manera de vivir divinamente establecida; v una
segunda vez en su Article Bookde 1577, donde utiliza esta pardbola como
una jlustracién en su tercer articulo, “Concerning True Surrender and
Christian Community of Goods”.® El uso de esta parabola también se
puede encontrar en el renombrado Sendbrief de 1650 por el gran obispo
huterita Andreas Ehrenpreis. Siendo que el texto es un poco diferente de
todas los ejempios previos, también lo citaremos, para que el punto quede
aun mas claro:

Los granos tenian que ser juntados en una harina y un pan. Ninguno
de ellos podia preservarse como era, o guardar lo que tenia. Cada
grano se ha dado a si mismo y toda su fuerza al pan. Lo mismo con
las uvas. La uyas deben ser prensadas para el vino. Cada uva da toda
su fuerza y todo su jugo al vino uniforme. Fn él ninguna uva puede
guardar algo para simismo. Solo de estamanera llega a existirel vino,
Uvas y granos que se mantienen enteros sélo sirven para los puercos
0 el montén de estiércol. No tienen nada que ver con pan y vino. Si
mantuvieron la fuerza y el cuerpo para si mismos, perdieron todo ¥
quedaron perdidos,®

Siesto se puede llamar una “teologia de la Cena del Sefior” o no, flega
a ser una pregunta discutible. Esencialmente es una interpretacidn
simbglica parahacer dela celebracién de esta comida algo mas significativo
a los hermanos en su situacién tensa y severa. También cuadraba con su
idea de un restablecimiento del patrén apostélico de comunidn solemne,
una alianza que estd cargado de significado y expectativa. “Donde estan
dos o tres congregados en mi nombre” dijo Jests, “alli estoy yo enmedio
de ellos™. Esto es como en verdad funcioné la iglesia, un niicleo del reino
de Dios constantemente renovandose, simbélicamente perpetuado por
las dos ordenanzas del bautismo y la Cena del Sefior.

Hook e e ek

Este estudio de como la idea de iglesia se actualizaba v SE mantenia
por los hermanos sobre fundamentos completamente voluntarios se
concluird con un andlisis mas amplio de funciones tanto teoldgicas como
practicas que son parte clave de la idea iglesia. Se considerarin tres
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puntos: (a) La disciplina interna de la iglesia, principalmente la practica
de excomulgacion [ban] y excomunién, establecida sobre la mandato de
Jestis para mantener la pureza del grupo. (b) El ministerio de ensefianza
en la iglesia, o sea su prictica de estudios biblicos, instrucciones
catequéticas para candidatos al bautismo, y la predicacion de la Palabra
de Dios cuanto fuera posible. (¢} Y finalmente, el alcance, o sea, mision
y “proselitismo” a través de las dreas de habla alemana de Europa. Todos
estos puntos se han tocado, pero necesitan una discusion mas detallada.

LA EXCOMULGACION [BAN]

En la iglesia primitiva la excomulgacién era considerada el tercer
sacramento a lado del bautismo v la Cena del Sefior. Y efectivamente,
tiene este cardcter de una ordenanza si uno piensa en los mandatos de
Jestis en Mateo 18:15-19 (llamado por los anabautistas “la regla de
Cristo”) o su pronunciamiento en Mateo 16 sobre el “poder de las dos
llaves”. Obviamente no puede haber pureza genuina en la iglesia sin
disciplina estricta, aceptada voluntariamente, a la verdad, por todos sus
miembros. Pertenece a latradicidon de toda iglesiano conformista atraves
de las edades. La disciplina auténtica se puede correctamente considerar
una operacion de la iglesia paralela en significado al bautismo (de
adultos) {véase Neff 1955:1,219,223). Y en cuanto a otro aspecto
recordamos la declaracién de Conrad Grebel a Tomds Miintzer en su
carta (septiembre 1524) donde dijo que la Cena del Sefior

no se debiera practicar sin atencién previa a laregla de Cristo (Mt.
18). Porque sin la regla la gente solo seguiria lo externo. El asunto
interno, o sea, el amor fraternal, se deja a un lado si tanto hermanos
como hermanos falsos comen la Cena juntos (Williams 1957.77).

La aplicacién de la disciplina eclesial incluyendo la excomulgacion
[ban] es posible, sin embargo, solo bajo una condicién, no conseguida
facilmente; autoridad carismdtica, que dapoder o ala iglesia congregada
— la hermandad, como cuerpo corporativo; o a sus ancianos nombrados
— los sobreveedores (“obispos’} y ancianos. Cuando falta tal autoridad
genuina también se pierde el “poder de las llaves”, o se mal utiliza; y la
disciplina llega a ser carga si no se hace arbitraria, a menos que se ignore
completamente. Pero también hay otra condicién necesaria, que nio se
consigue facilmente, si la disciplina ha de asumir la funcién verdadera de
“veso sanador” dentro de la iglesia, como Hubmaier la llamé una vez,*
Cualquier forma de disciplina dentro de la iglesia verdadera debe ser
concebida como un instrumento de amor fraternal, redentor. La linea
entre amonestacién fraternal por un lade y condenacion directa del
hermano que estd fallando por el otro es muy estrecha, y la tentacitn a
ciertas formas de auto justificacién o aun el esfuerzo carnal de poder
siempre estd a lamano. Uno solo necesita pensar en los Puritanos y su
trato de la disciplina eclesial para realizar este peligro inherente. Muchos
casos entre los Doopsgezinde holandeses del siglo X VI, y entre los Amish
de periodos posteriores,” demuestran la ambivalencia siempre presente
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en la idea de la disciplina eclesial. Las numerosas rupturas y divisiones
(como por ejemplo el gran conflicto de 1533 en Moravia cuando
huteritas, filipitas y gabrielitas se separaron en un espiritu nada amable)
son ilustraciones de la dificultad de alcanzar el alto ideal de “la regla de
Cristo™.

Y aun, “donde no hay amonestacion fraternal, no se encuentra la
iglesia”, dijo Hubmaier en forma sucinta.? Laregla de Cristo implica un
proceso claramente indicado: primero una reprensién privada, entonces
amonestacidn corporativa por la iglesia, y eventualmente accién
disciplinaria: fuera lamenor o mayor excomulgacién [ban] con exclusién:
y (principalmente en Holanda) también el evitar a la persona comple-
tamente [avoidance].® Pero la regla de Cristo también implica — y
principalmente — el perdon cuando el hermano que estd fallando se
arrepiente.” La readmisién es ciertamente una parte esencial de la
autoridad suprema de la iglesia y una indicacién de su salud interna.

Dos tratados bdsicos por Baltasar Hubmaier dieron direccién y
clarificacién al creciente movimiento anabautista: Yon der briider lichen
Strafe y Von dem christlichen Bann, los dos escritos a fines de 1526
impresos en Nicolsburgo en 1527, inmediatamente antes del tratado mas
grande Von der Fretheit des Willens (1527) (1962:367-378). Los dos
temas en verdad pertenecen juntos: el reconocimiento de la libertad
humana de decisién por un lado, y la necesidad de disciplinar esta
voluntad por medio de la excomulgacién [ban] por otro. En el tratado
Brotherly Admonition (o Castigo) el énfasis se pone sobre la intencién
amorosa en toda esta disciplina (1962:343,346). Su justificaci6n, sin
embargo, se ve en la promesa bautismal (Taufzeliibde) de todos los que
constituyen la verdadera iglesia. En otras palabras, iglesia y disciplina
van juntos. El siguiente tratado sobre la excomulgacion [ban] también
trata ampliamente el tema de apartarse completamente [shunning
(Meidung)] del miembro excomunicado. El excomulgar [banning]
nunca se debe hacer desde un sentir de odio o pasiones similares, porque
la promesa bautismal siempre implica la obligacién de amor aun al
excomunicado, quien uno debiera recibir de nuevo a la iglesia cuando
este listo a decir “mea culpa”. La parbola del Hijo Prédigo provee un
buen ejemplo de esta idea de perddn total.*

Contempordneos con los libros de Hubmaier estin los mas influyentes
Siete articulos de Schleitheim (Febrero 1527). Aqui el Articulo Dos trata
expresamente con la excomulgacién [ban],* aconsejando que cualquier
accion tal de disciplinar se debiera hacer antes del rompimiento del pan,
“para que podamos romper y comer una barra con una mente y en un
amor, y podamos tomar de una copa”.¥” El poder de la disciplina se debe
ver como beneficioso en ayudar al hermano que estd fallando a regresar
al camino correcto que de alguna manerz u otra habfa abandonado. (No
se dice nada acerca de apartarse [shunning] o evitar lavoidance].)

En la disputacion importante en Zofingen, Suiza, en julio 1532, los
hermanos explicaron a sus adversarios, el clero zwingliano, como
trataban la excomulgacion [ban] y exclusién. “Ningunoserd excomulgado
[banned]”, declararon, “apenas que haya cometido un pecado abierto”.
“Pecado abierto” ellos lo definian en términos de esas abominaciones
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mencionadas en Galatas 5, que excluye del reino de Dios.*® El tema de
evitar a la persona [avoidance] no se tocd, porque todavia no era una
cuestion de discusion. .

También Pedro Riedemann trata con la exclusién y readmusion en su
Rechenschaft de 1541, pero como algoraro lo hace soloal final de sulibro
y ademis en forma resumida. El hace una distincién cuidadosa entre los
que “pecan deliberadamente” y deben ser castigados de tal manera, y los
que pecan “apresuradamente”, por causa de la debilidad dela carne. Ellos
tarbién merecen alglin castigo pero no se debieran separar completamente
ni excluirlos de todo compafierismo como los primeros.®® Es una
distincidnalgo evocadora de unareferencia por Hans Huten su Christlicher
Unterricht a los hermanos que fallan del segundo tipo: “Y aunque tal
persona peca y falla, pero no de puro gusto (geschieht nicht mit Lust) por
esta razon no sera condenado completamente....” (Miller 1938:36). A
Juzgar por los registros del Great Chronicle los casos de disciplina entre
los huteritas son algo raros, y se aplican en la mayoria de casos a
diferencias de naturaleza doctrinal entre iglesia y algunos personajes
marginales en el grupo.’® ‘ _

Por supuesto, la puerta a la readmision al compaiierismo siempre
estaba abierta para aquellos que demostraban genuino arrepentimiento y
estaban dispuestos a someterse a la autoridad de Ja iglesia y sus lideres.
Entonces como ahora el “descarriado” es la gran excepcion.®' Esla
prueba de la fuerza interna de esta hermandad-iglesia y sus fundamentos
espirituales que en las primeras dos generaciones formativas tuvieron sin
duda un verdadero caracter existencial. :

EL MINISTERIO DE ENSENANZA DE LA IGLESIA

El ministerio de ensefianza era un punto de inquietud principal entre
los hermanos desde un principio. En la disciplina eclesial més vieja
conocida, la de Berna, Suiza, de 1526/27, el primerarticulo comienza por
decir que los hermanos se debieran reunir varias veces por semana si
fuera posible para ser instruidos en su fe y también para exhortarse unos
a otros a permanecer firmes en esa fe. Del mismo modo el primer articulo
de los articulos de Schleitheim de 1527 dice del puesto de pastor (Hirt)
que es su responsabilidad leer las Eserituras a los hermanos, exponerlas,
exhortar y ensefiar, dirigir en la observancia de la Cena del Sefior, v estar
preocupado por la disciplina del grupo. Y finalmente entre los huterlluas
el predicador siempre ha sido llamado Lehrer (maestro) porque ensefiar
las Sagradas Escrituras y exponerlas es su labor primordial v mds
responsable, _

Fuentes sobre la conducta de adoracién entre los anabautistas durante
el siglo XVI casi no existen.” Solo Pedro Riedemann en su capitulo
“"Concerning Coming Together” [Concemiente el reunirse] brevemente
describe que sehacia entales ocasiones. “Primero oraban y daban gracias
a Dios. Entonces procedian a proclamar la Palabra de Dios fielmente,
animando el corazon de los oyentes a temer al Sefior y permanecer en su
temor”. Fuera de Moravia, sin embargo, una actividad regularmente
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organizada de este tipo fue muy dificil. Y no puede haber duda que la
enseflanza — o sea, instruyendo y fortaleciendo a los hermanos en su fe —
era ¢l programa principal dondequiera que los hermanos alcanzaban
reunirse.

Poco se conoce acerca de la preparacion de los jévenes para el paso
decisivo del bautismo de adulto. En los primeros dias, por ejemplo,
durante el “apostolado” de Hans Hut, la conversi6n era espontinea; el
apostol sencillamente testificaba acerca de su fe y de esta manera ganaba
a cientos y cientos a su camino. Fue un poco dificil cuando ya se habian
establecido iglesias en que los jovenes crecerian en la atmésfera de esta
“iglesia bajo la cruz”. ;Experimentarian ellos también la regeneracién
autentica? ;O tenderian a aceptar el bautismo por fe més por un deseo de
preservar la nueva tradicidn y por medio de esto perpetuar el “niicleo del
reino” aun mds alla de las primeras dos o tres generaciones?

Durante su “Epoca de Ore” los huteritas desarrollaron su forma
especial de instruccién catequistica, el Taufreden (véase Friedmann
1959:1V,686), probablemente durante el tiempo de Pedro Walpot (f.
1578). Estas Taufreden estanderizadas aimn se utilizan el dia de hoy,
tradicionalmente antes del domingo de bautismos, aunque esta practica
ha cambiado mucho de la-dindmica espiritual de la generacién de los
fundadores. Casinada se sabe de estas pricticas fuera del redil huterita
aunque podemos asumir que existia alguna forma de actividades
instructivas entre el anabautismo suizo y holandés también.

Originalmente los lideres sencillamente estaban alli, gracias a su
entendimiento de un llamado especial a tal liderazgo. Aparte de presidir
en la ordenanzas, su trabajo era predominantemente el de ensefiar e
interpretar el Escrito Sagrado. Sin embargo, pronto se sintié la necesidad
de una proliferacion de este ministerio, con lo cual ellos permitieron que
la suerte decidiera quien entre los que se consideraban dignos de ser
considerados por ¢l Gemeinde. Entre los huteritas en particular, suscitd
un problema serio en cuanto a si debiera haber completa igualdad entre
los hermanos incluyendo al maestro, o si el Diener des Wortes [Siervo de
la Palabra] debiera recibir “doble honra” segtin el mandato apostélico en
1 Timoteo 5:17. La henmandad entonces le pidié a Pedro Riedemann,
quien estaba en la circel en ese tiempo, su opinidn; €l les aconsejé a
mantener el patrén apostdlico sin cambios, Fue aceptadoy ha permanecido
asihastael presente (véase Friedmann 1957:111,698 699; también Loserth
1984:95, nota 2). El Diener des Wortes fue aceptado como el instructor
en la interpretacion de las Sagradas Escrituras y también se le dio més
tiempo y un mejor lugar para poder dedicarse a tal tarea responsable.
Comenzando en la década de 1560, los Diener también comenzaron a
escribir comentarios, exposiciones de los libros de la Biblia, que hasta el
dia de hoy han permanecido como el fundamento mismo del aprendizaje
cristiano entre los huteritas. Fue una caracteristica atractiva de la historia
anabautista que los hermanos estaban tan bien informados acerca de la
Biblia queninguno de afuerapodia convencerlosaaceptarel entendimiento
diferente de los tedlogos de las iglesias establecidas. En los juicios
legales uno es constantemente asombrado de su familiaridad con toda Ia
Escritura, incluyendo los libros apécrifos, v la destreza de suinterpretacion
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- prueba de su preocupacion intensa y completamente enfocada en la
Biblia, tanto en casa solos, como en estudios biblicos en grupo con sus
compatfieros creyentes. Por lo general sus arsumentos suenan en verdad
convinecentes, ¢ impresionaban profundamente a jueces y autoridades en
la mayoria de los juicios legales anabautistas.

Siendo que los anabautistas por lo general se apartaban del mundo
exterior, no preocupandose por las actividades culturales de su tiempo,
la Biblia llegd a ser su hébitat intelectual exclusive. Enella vivian, y con
ella morian. Este aspecto aun es verdad en relacion a los huteritas del dia
de hoy, como también con los amish, que siguen evitando la civilizacion
contemporanea y siguen viviendo como sus antepasados en el mundo de
la Biblia.

ALCANCE Y LA MISION DE LA IGLESIA™

La tercera agencia para ¢l mantenimiento de un cuerpo eclesial vivo
es mision. Se podria considerar casi un axioma que mientras la iglesia
esta espiritualmente viva quiere crecer y la misidn es por lo menos una
avenida hacia este fin. En este campo los anabautistas alcanzaron algo
linico para su tiempo. Los grandes cuerpos eclesiales protestantes, las
masivas iglesias territoriales del siglo X V1, no tenian en verdad interés en
estetipo de trabajo—-siendo que todos eran parte de laiglesia “establecida”
por virtud del bautismo infantil. Por eso se hizo poco esfuerze por ganar
a las masas, ni aun espiritualmente, por lo que hoy se llamaria
apropiadamente “evangelismo”. La fe viene por el oir, enseiid el apdstol
Pablo; asi que asistencia regular a los sermones dominicales era todo lo
que se necesitaba. Mas alld de eso las masas no fueron afectadas hasta
bien entrado al siglo XVII cuando el pietismo cambié el clima espiritual.
Nielclero catdliconi la ortodoxia protestante le prestd mucha importancia
a la conversién interna de la poblacion.

Eradiferente con los anabautistas, cuya mera existencia estaba basada
en este principio mismo de renovacién interna y compromiso personal.
Para ellos la Gran Comision (Mt. 28) era el principio rector de toda
actividad de alcance. Sus motivaciones por supuesto eran multiples. Una
persona que por si misma habia pasado por la tremenda experiencia de
renacimiento estaba naturalmente motivada a salir y proclamar sus
nuevas perspicacias y esperanzas a cualquiera que estuviera dispuesto a
escuchar. A esto se afiadio, particularmente en el periodo inicial hasta
mas o menos 1540, un fuerte celo apocaliptico. Los hermanos vivian,
como se discutid anteriormente en este estudio, en la atmosfera de tensa
expectativa de la irrupcidn inminente del reino de Dios. Por consiguiente
ellos estaban seguros que el que no estuviera dispuesto a darle la espalda
ala vida perversa de este “mundo” tendria que enfrentar un juicio amargo
en el dia final. Por eso los hermanos sentian suya la responsabilidad de
desparramar sumensaje a cuantos pudieran seralcanzados, sin considerar
el precio que se les pudiera pedir pagar. El famose Sinodo de Martires
en Augsburgo en agosto de 1527 puede servir de una buena ilustracidn
— un autor moderno correctamente lo ha llamado una “conferencia de
misidn anabautista” (Schiufele 1966:148-152). Dentro de unos meses
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muchos de los més de sesenta participantes habian sido arrestados y
matados. Pero los peligros de este tipono menguaron el celo “apostélico”
de estos primeros hermanos, que se sentian tan cercanos a la perspectiva
de los apostoles de 1a iglesia primitiva.®

Pero aun después de que las expectativas escatologicas habian
desvanecido, el trabajo de misién anabautista siguié sin disminuirse y
con ello su kerygma apostdlica: “Arrepentios, y bauticese cada uno de
vosotros... para perdén de pecados” (Hch. 2 :38). A esto se afiadia la
invitacién urgente de unirse ala““verdadera” iglesia de Cristo recientemente
reestablecida. Lamisién anabautista era, ala verdad, una forma de “hacer
proselitismo”, siendo que su audiencia ya era parte de una iglesia,

Catdlica o Luterana. En verdad, los huteritas aun querian trabajar entre

otros anabautistas, como los “Hermanos Suizos™.%

Se puede entender que tales afirmaciones absolutistas llevaron a un
deseo a desparramar el mensaje, o mejor, a “colectar” a todo creyente
genuino y traerlo al redil de las recién establecidas iglesias anabautistas.
Se puede ver facilmente que los huteritas en particular tuvieron mucho
éxito con sus Bruderhofs bien establecidas en Moravia. Un fluir
constante de convertidos se mudaban a esta “tierra prometida” de

Moravia, aun mucho después de que ¢l entusiasmo escatologico habia |

cesado como motivacion.®® La teologia del reino permaneci6, como el
fundamento espiritual de tales esfuerzos — en contraste marcado al trabajo
misionero de los pietistas que se centraban casi exclusivamente alrededor
de la idea de la salvacion del individuo, pero con poca atencion al
concepto de la hermandad.

Los detalles en cuanto a estas actividades anabautistas y su trasfondo
teoldgico se conocen mucho mejor de fuentes huteritas que los de
cualquier otro grupo, donde los registros son menos abundantes. Asique,
por gjemplo, conocemos més 0 menos bien la solemnidad con que los
misioneros (Sendboten) eran enviados en sus asignaturas peligrosas a
principios de primavera de cada afio.”” En esta ocasion los hermanos
cantaban algin himno de profundidad emocional que fortalecia tanto a

los que estaban por salir como los que se quedaban en casa.® Por

supuesto que todo el que se habia comprometido a una vida de discipulado
era por consiguiente un misionero potencial, siendo que la distincién
tradicional entre clero y laico tenia poco lugar en estas hermandades.
Aqui el principio del “sacerdocio de todos los creyentes™ habia llegado
a ser una realidad completa y era aceptado sin reserva. Todos los
miembros eran los siervos escogidos de Dios y mensajeros que sentian
que era su llamado principal propagar su fe de la misma manera que los
apostoles lo habian hecho en la iglesia primitiva: Ellos “iban por todas
partes anunciando el evangelio” (Hch. 8:4).
George Williams en su Reforma Radical dice:

A lo largo de la historia de la Reforma Radical habia ido surgiendo
un nuevo tipo de cristiano, una especie de mezcla del devoto medieval
que iba en peregrinacion a Jerusalén, el mértir primitivo de la
Jerusalén celestial y el emisario de la Jerusalén neo-apostolica. Este
nuevo tipo de cristiano no era un reformadeor sino un covertidor, no
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un feligrés de una “parroquia”, sino... un morador (pareikos) en este
mundo cuya verdadera cindadania estaba en €l cielo (1983:932).%

Estas palabras con las que Williams cierra la seccién sobre
“Ecumenismo de los sectarios”, enfocan tan claramente el asunto que
nosotros, también, las utilizamos para concluir esta ultima seccion de
nuestro andlisis de la eclesiologia anabantista.

o e ok o ok ek

Tresactividades se han considerado en este seccion: laexcomulgacion
{ban], la ensefianza y el alcance. La tarea basica era perpetuar la iglesia
como fue concebida y también mantener su pureza interna. Todas las tres
actividades se practicaban con dedicacién completa y un sentir de
responsabilidad personal, como merece un programa de tal envergadura.
Pero sabemos que esta visién altano prevalecio en su forma no adulterada
por més de tres generaciones a lo maximo. ;Por qué, uno se pregunta, se
desvaneci6 la cualidad existencial de la iglesia anabautista aun donde la
persecucién no destruyd la situacién externa? Esta es una pregunta de
profundo significado histérico. Enun estudio que enfoca en la “teologia”
no existe manera de contestarla satisfactoriamente. Porque esencialmente
es una pregunta de naturaleza histérica o sociolégica. Uno podria, por
supuesto, apuntar hacia Juan 3:8 “El viento sopla de donde quiere”. Pero
esto dificilmente seria una respuesta adecuada. En el ultimo analisis el
reino de Dios no es obra de humanos aun donde prevalece la dedicacidn
méas abnegada. Esun evento prometido para el fin del tiempo. Uno puede
esperar y prepararse para el mismo. Pero lo demas alcanza mds alla del
entendimniento humano,

NoTtas

1 Véase “Restituion” ME, IV, 303, 304, donde se trata los argumentos a favor y en
contra.

* Bender (1950:26). Véase también el articulo profundo “Church” Bender
(1955:1,594-597).

* publicado por primera vez en 1560, después una parte del Enchiridion de 1564.
Véase la buena traduccidn al inglés en Williams (1957:228-260) que contiene una
buena introduccidn y notas.

4En Yoder(1962) aprendemos que todos los debates detallados entre representantes
de laiglesia oficial y los anbautistas se centraban casi exclusivamente alrededor de la
pregunta: “;Qué tipo de iglesia debemos establecer?” Todas las otras cuestiones
doctrinales se hicieron secundarias.

5 Dirck Philips en su Van die Ghemeynte Godts {1560), dice claramente: “La
congregacion del Sefior es la Ciudad Santa, la Nueva Jerusalén, que desciende del
cielo, de Dios” (Apocalipsis 21:2). Williams (1957:255).

& Troeltsch (1960). Elcapitulo uno: “fnfluence of Stoicism on the Doctrine of the
State” donde se introduce una distincidn importante en la ley natural absoluta y
relativa.

7 Riedemann (1950:3%-41). Este Rechenschaft fue escrito mientras Riedemann
estaba en la circel en Hesse por dos afios y medio. Véase ME, IV.
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:Il:ittell ]l]am]; este aspehcto “la atmosfera escatolégica™ (1958:37,44).

" LaescuelaBaintonen istoria cclesiastica, también Littell, Fra k’W

Kt}l?[?r. ‘L/ease mi articulo “Restitution” ME, IV, oFranicray, y Walther

ambién Jenny (1951:51), habla de una “empirische Abendmahls ince "’

[ccl)pqupzdad eucaristica empirica] sin darle, sin embargo, seguimiento af!i]:iee!a’:.de
Kiwiet (1957) dedica todo el capitulo diez a la idea de Bundesgemeinde. El

observa que en el estudio de Littell (1958) sorprendentemente esta idea de pacto no

se rm;ncnona para nada. El .l'/ermanung fue escrito primere por Bernt Rothman en

alemén con el titulo Confesién de los dos Sacramentos (1534}, luego traducido a la

lenﬁgLIJJa de]]stér de Alemania y revisado por Pilgram Marpeck.

a palabra “motivacion” no es un término teoldgico pero tal vez ayude en el
contexto presente. Friedmann trata tres motivaciones (1955:204- Y ié
véase mi Huterite Studies (1961:82-55). (1993204207, Tambien

éase Bender (1959:1V,1114,1115). Aun i 10
cuidse ) quees corto el artfculo merece atencidén

" Una ofensa escondida, un pecar sélo en i
: , pensamiento, por supuests que no se

puede controlar soc:ialr}?cr)te ¥ Por eso no caia bajo la disciplina de fa igles?a. Gearg
Blaurock dijoen 1526: “Sialguien acariciacl pecado en su corazén clandestinamente
nasetros no llamariamas atal persona a cuentas. S6lo los pecados y ofensas abiertas
tlelr}en que ser}uzgag‘os por la iglesia” (Von Muralt y Schmidt 1952:215-217).

Laordenanza Sﬂe excomuigar y perdonar” sera tratada mis z fonde en la segunda
Eg_régodeleste (tzapltulo scbre “ec]lesmlogia“. Podemos omitir cualquier discusion
adicional en este momento en que los dnicos element i
la]1ﬁdea al en este o iglesia.q nentos claves son losque constituyen

Debo esta referencia al estudio retador de Sé eVl i

: ! guy cn la revista menanita franc

mensual Christ Sewl (1967); el texto del documento se encuentra en Miilelf:?
(1§93:37,38).

Se encuentra en un encarte en el Great Chronicle ]

] of the Hutterites
errone‘amente colocado en el afio 1529. Wolkan (1923:16r0,6]) o Ziegc]asb;::hprflgg
(1943:83-85). El texto y una discusidn se encuentra en Friedmann (1955:162-166);
colrg correcciones Friedmann (1966:236-237). '

\{e_ase Jenny (1951) donde también se reproduce el texto. El texto en inglés del
Vel*geu{rgwtg_se encuentra en MOR (1945:243-245) y varias reimpresiones.
del l\igc?)scginectinégnn (1 9159 :I\é,239—261 }. Este es el tinico tratamiento comprensivo
ro. Eiestudio excelente de Franz Hei iono sd
e eimann (1952) selecciond sélo unos temas
“ En su edicion en inglés, 1950, consiste de 225 pagi
’ _ , , paginas.
¥ Publicado por Fast (1962:130-137). Traduccidn al inglé
I z: 962 . S | :354-
3526). Véase también Hein (1959:1V 443-446). glésporKlassen (1964354
; %/.eas].e eh[ at.'éic(:u;o “Lochy” en ML, II para fotos.
4 Zieglschmid (1943:44). “So ist der Glaube nicht zu néten [zwingen] sond ]
gfebn Qolres{” EAsi ?ue no es necesr{lrio forzar la fe, ¢s un rega{o de gDio'é.] T’aﬁﬁ)ﬁg
 ejemplo de este espiritu véasela Confesién de Fedelh
F%ng}ger’ PR PR ermano encarcelade Claus
unico tratado completo sobre la teologia bautismal de los anabautis
_ : _ tas es el
P]b()rgo[:))rergltado por ROHé[n' S, An}’lour, Anabaptist Baptism: A Representative S:ua?y
. Este es un estudio excelente con un domini eni
(1960). Este un dominio muy adecuado del genio del
3 Marpeck (1929:85). Aqui Marpeck érmi i N
I 3 :85). peck se refiere al término griego “epero! "
significando “interrogacio, das heisstdas Zusagen, durch Fragen ;g’oﬂ”egnbar%eze:g’z?s ]
oder auch Ver{ezd:g;mg: eines gulen Gewissens” [interogacio, o sea la promesa por
prﬁguntas (testimonio pablico) o también {por} ladefensa de una buenaconsciencial.
. Marpeck (125: 1'26,] 27,202,209). LaBibliainglesaRSV tiene “appeal” de cuyo
término no se podia deducir una doctrina teoldgica. Filologicamente “pledge”
[pr;)rl-rjesa] tal vez serfa la mejor traduccién.
7 Lutero tiene "Bad der Wiedergeburt” mientras la versidn in i
_ iero tiene d ! glesa King Jame:
tiene “washing' de regeneracién. De igual forma la Reina Valera (196%) tieng

'{3‘
i
¥
W
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“lavamiento”. _
% “Consent ” [consentimiento] no presenta completamente laideade Verwilligung.

“Surrender’ [rendimiento] tal vez sea mas adecuado, siendo que los herimanos
estaban pensando del rendimiento de 1a voluntad propia a la voluntad de Dios.
 Véase tammbién Tauferakten, Bayern I, 112 y siguientes.

3 [ gonard Schiemer, Van dreyerley Tauff (en Miller 1938:78,79), donde se trata
el “bautismo con sangre” a fondo. Podemos justamente hacer la pregunta en cuanto
a donde se puede haber originado esta idea. Siendo que ni Denck ni Hubmaier lo
ensefiaron, parece justo adscribir su origen a Hans Hut de quien Schiemer lo ha de
haber aprendido. La persecucién ubicua cra suficiente razén para tal doctrina.

3 Dyje rechte Taufe ist nichis anderes denn ein Streit mit der Stinde durch das ganze
Leben " [El bautismo verdadera no ¢s otra cosa que una lucha con el pecado a traves
de 1a vida de une.] (Miiller 1938:23).

3 Hans Schiaffer lo dijo en forma sucinta: “Whosoever suffers in the flesh stops
sinning " [Quien sufreen lacarne dejade pecar]. Durante este tiempo (1 527)élestaba
en la carcel in Schwaz, Tirol (Miller 1938:89). Esto, por supuesto, ¢s un parafrasis
de 1 Pedra 4:1: “quien ha padecido en la carne, termind con el pecado”.

5 Véage mi articulo “Lord’s Supper” (1957:111,394).

3 _utero menciond esta pardbolaen su sermén. “Von dem hochwiirdigen Sakrament
des heiligen wahren Leichnams Chrisii” 1519 (Weimarer Ausgabe). Véase Miiller
(1927:66).

3 Tguferakten Bayern 1(1934:141, nota 23). También Wiswedel (1930:43,44).

3 ; Podria haber sido la renombrada Historia eclesidstica de Eunsebio, tan popular
entre los anabautistas?

7 K rahn (1936:142, nota 177). Se tomd de Simons (1646: fol. 265} traducido aqui
del holandés.

38 Véage Friedmann (1957:22ss). El “Item 947 esta en pp. 45.46.

 Véase Friedmann {1960:259, en la seccion “The Meal of Community”}.

10 ' Yon der Briiderfichen Strafe” en Hubmaier (1 962:343). La glosa cn ¢l margen
lee: “Die briderliche Straff ist ein laisam pflaster”.

a1 Para mds detalles véase "Ban ", ME, L

2 Hybmaier (1962:339). No estoy seguro si “admonition " aqui €3 la traduccién
correcta de “straff”, que también puede significar “punishment” o “discipline”
[“castigo™ o “disciplina”].

1/ éaseel articulo "Avoidance "en ME, 1,200,201,y “Marital Avoidance"en ME,
(11, 486,487. La gran mayoria de anabautistas suizos y del sur de Alemania nunca
practicaron este principio. Sélo los amish insistieron en ello desde el tiempo de la
division de 1693,

# John H. Yoder llamé mi atencion al hecho de que lo que la Version King James
lo traducia como “binding and loosing ", ta New English Bible traducia “forbid and
allow”. Véase el panfieto informativo No. 14 de laseriede panfletos Concern{1967)
que trata con el perdon.

5 Alli encontramos ¢! conscjo de que uno tiene que ser de ayuda al hermano
excomulgado si este tiene necesidad. El Liebespflicht [obligacién a amar] siempre
tiene preferencia sobre la regla de disciplina. Desafortunadamente, este principio no
siempre fue obedecido durante la larga historia del anabautismo.

% Traduccién ab inglés en MQR (1945:248). Migue! Sattler queria decir
excomulgacién, no el excluir [shunning], como era practicado por los Obenitas en
Holanda y que todavia se practica hoy por los amish.

41 Jenny (1951) trata largamente el asunto de ladisciplina ectesial, citando también
la gran Epsstle to the Chureh in Horb (1527) de Miguel Sattler, que contiene una
advertencia fuerte: “Manténganse en guardia no sea que 4, también, aprendas tal
maldad”. Pero entonces termina; “Pero practica tal excomulgacion [banning] segin
¢l mandato de Cristo con todo tu amor y con compasién por sus corazones frios™.

# Citado segin ME, 1, 221.

9 Bdicion en inglés, 1950:131,132.

50 Por ejemplo nos damos cuenta del caso algo molesto en 1576 de un tal Otto
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Niederlinder que argumentd entre sus hermanos sobre i
: el pecado orginal. El casoes
muy complicado, al fin el hombre fue excluido de la hermandad paga que no fueraa
comenzar disturbios en los hermanos que se confundieron en relacién a lo correcto
des i]s}i_? enseftanzas de sus ancianos. Véase Geschichtsbuch (1923:369).
Oy, Menos que uno por ciento de la poblacien adulta, segiin John A, H |
2 Cf. Friedmann (1966:5-26). Este es, 2 Io que e conoce. ol inico esudi cobon
Cf : . X 0 |
]asljl'glrg]a y ia adoracion anabautista, a rioce. €l Anico estudio sobre
orcerniente a la misién anabautista véase el gran estudio de Wiswedel (1943
11948); también Littell (1947:5-]‘7) y el capitulo “The Great Commission " CIE Littel);
gxié S)i_Flnagnlente el glran es‘;udlo de Schaufele (1966) que contiene una bibliografia
austiva. A leguas el estudio mas completo d ili
pujlzhcadas. pleto de este asunto, utilizando fuentes no
Deesta farma prohibiendo cualquier com i isi i
2 paracién con losmisionerosy e |
mgdfmos, u;t])ue representan un género completarmente diferente. yevangelista
08 anabautistas tuvieron poco éxito entre 1a gente que no hablaba aleman. como
por ejemplo, los eslavos de Moravia o Bohemia, los hingaros in r
des ﬁla(s: fzi_maas donde predomina el francés. EET0S Y TUmanos, sin hablar
- Heumann (1957:75-90). Algunas personas ha estimado el ng
huteritas en su periodo de mayor apogeo (c. 1570- oo 30,000 gt
in;:TIuyendo Su pe YOT apogeo (c. 90) tan alte come 30,000 almas,
Schiufele (1966:171,172), también Loserth (1894:94). L isid
\ sl le) :94). Las fuentes
ensgre"los huteritas son mencionados en Friedmann (1 965:)] 63-164). paTa mison
O Golt, s0 thue uns sterckhen / Das wir es mégen thuen / Alzeit treulich
aufmerckhen / Zu suechen deirn eer und ruem” [O Dios, fortalécenos / Para que
siempre podamos/ Dar atencidn fiel / Buscar tu honor y glaria.] Estrofa 7 de un himno
ge 23 estrofas, compuesto por un hermano huterila en 1568 (cf. Wolkan 1903:206-
cgr?a};.)ue‘s}fc?][;léan lo []gmz:_ unone gos himnos mas conmovedores que jamids fue
run anabautista. También ests duci j ]
B;;ﬁder (1974650653, arcproducido en el Lieder der Hutterischen
* Aqui los Sendboten [misioneros] son llamados “profetas™.
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Conclusion

Decir que no existe una “teologia del anabautismo” ciertamente es
unaaseveracidnengafiosa. Sin embargo, comenzamos nuestramonografia
con la tesis de que existen argumentos pertinentes de porqué no habria
manera de que una teologia “sistematica” se pudiera desarrollar en este
entorno. La visién bdsica de los discipulos regenerados de Cristo era
Nachfolge, el vivir por y testificar del Espiritu, una situacion que resistia
una formulacidn sistematica en términos categéricos. El anabautismo,
seglin nuestra tesis, es “cristianismo existencial”, o como también lo
podriamos llamar: cristianismo concreto, actualizado, evocador de la
iglesia primitiva delos apdstoles. Esta claro que gente conesta perspectiva
no estaba contenta con desarrollar un sistema bien construido que
basicamente no cambiaria el “mundo” y sus valores. Una orientacion
existencial excluye la tendencia a sistematizar. En otras palabras, donde
se arriesga el testificar se deja la formulacion de teorias.

Sin embargo, definitivamente se necesita la teologia, también en tal
proyecto: o sea, un grupo de ideas en cuanto a Dios, la relacion de Dios
con los humanos, y la relacion del humano con Dios y otros humanos.
Ciertamente los Evangelios contienen teologia, aunque Jesis hablo
principalmente enparabolas. Este tipo deteclogia la llamamos “implicita”,
es decir, se presupone de forma silenciosa — en contraste con la teologia
sistematica que requiere personas estudiadas para formularla y exponerla.

La teologia paulina-agustiniana tradicional (en contraste con el
pensamiento juanino y petrine) fue revivida por Lutero y los reformadores
suizos, Zwinglio y Calvino. En su centro estd la preocupacion por la
salvacién del pecador individual. Ciertas secciones de las epistolas
paulinas fueron seleccionadas para desarrollar la teologia protestante
sola fide que ensefia en breve que no por buenas obras sino por fe
“solamente” puede ser salvo el pecador — por lo que la idea de f& queda
sin definicion clara. El elemento moral fue suavizado por Lutero no fuera
que lanocion de “mérito por obras” pudiera entrar de nuevo. Basicamente,
el mundo se secularizd y la teologia se concentrd en el individuo y su
predicamento gua pecador.

Nada de esta idea pertenece a la vision anabautista. Por eso no es
permitido interpretar al anabautismo como un tipo de protestantismo
radicalizado o aun un “protestantisimo con un énfasis mas fuerte sobre la
ética”. En este contexto podria ser de ayuda citar un destacado tedlogo
moderno y historiador eclesial, Walther Kéhler, quien en su
Dogmengeschichte als Geschichte des christlichen Selbstbewusstseins,
I1(1951), hace varias observaciones informativas sobre el anabautismo:

187
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Mientras Lutero solo descubri6 religién en su Biblia, v Erasmo
consideré el Sermén del Monte como Ia proclamacién mas pura del
Evangelio ... el anabautismo combiné la lucha anti-catélica de Lutero
con el sacerdocio y la justificacién por obras con el énfasis ético de
Erasmo para formar una idea de vida en que la iglesia primitiva seria
recstablecida (Kéhler 1951:85).

Y mds adelante: “Los anabautistas y espiritualistas alcanzaron mas

alld de Pablo, regresaron al Evangelio de Jestis” (Kohler 1951:358), una
idea iguaimente expresada por Bainton.! Y finalmente: “Con los
anabautistas la idea de justificacién se reemplaza con laidea de discipuiado.
Aqui Cristo es un ejemplo o modelo en vez del ‘salvador™ (1951:356),
y cita a Hans Denck con su dicho: “Quien siga a Cristo en su sufrimiento
no merecido lo ha aceptado de él. Eso es justificacion por gracia”.

Kohler sintid correctamente la diferencia aunque €l no tenia a su
disposicién esa riqueza de material de fuente, que tenemos hoy, para
corroborar tal tesis. “Regresando al evangelio™ significa reavivar la
teologia del reino de Dios, Ia irrupcién inminente de la Jerusalén celestial
¥ la preparacién de uno para ello. Tal “teologia del reino™ tiene una
orientacionalgo diferente aladel luteranisnio (nuestro punto dereferencia
basico al hablar del protestantismo). En esta teologia del reino es bésico
un dualismo marcado, pero no como con Pablo, que contrapuso “espiritu
y carne”, sino como con Jesiis: “reino de Dios” contra el “reino de
tinieblas” o “reino del principe de este mundo”.? Por eso e] repudio
anabautista del “mundo” y sus valores, y €l establecimiento de un
pequefio nuicleo ~ esferas de paz y amor fraternal que anticipan el reino
que viene en una manera pequefia pero genuina, imperfecta de seguro.

Esta es la presuposicion teolégica basica cercanamente entrelazada
con la expectativa escatoldgica, la certidurmbre de que eventos claves no
pueden estar lejos. Aunque no se entregaron a profecias detalladas
(excepto tal vez con Melchior Hofmann), el sentir era igual a través de
mucho de.Europa en la década de 1520 y principios de 1520: el reino ya
viene, “Arrepiéntete, purificate, bautizate, Yy separate del mundo y su
maldad inherente”. Esto dio fuerza y conviccidn al movimiento en
ciernes. No se permitia una “gracia barata”; la senda angosta es dificil,
pocos podian caminar por ella. Lo demas sigue de estas premisas, y no
existe necesidad para més anélisis.

Como una ilustracién concluyente de esta perspectiva, presento aqui
un diagrama encontrado en un antiguo cédice huterita de 15 66, el codice
maés antiguo conocido de su tipo. El autor no es nombrado, pero siendo
que ¢l mismo diagrama se encuentra al final de un tratado escrito por
Leonhard Schiemer en la prisién de Rattenberg en 1527, es justo
atribuirlo a este hermano muy profundo ¥ preocupado que quertfa dar
direccién e instruceidn a su congregacion en Rattenberg que ha quedado
huérfana de la cual él era Vorsteher o “obispo™.

Aqui esta en traduccidn castellana,*

CONCLUSION

El humano creado para hacer la voluntad de Dios

(Génesis 2)
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iDios, danos gracia y paciencia y una fe
firme bajo la cruz, y vistenos de la nueva
humanidad, creada a tu imagen!
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PostpaTta

La monografia aqui presentada, la “primera” entre los estudios
anabautistas, originalmente fue redactada en el otofio de 1964, aunque
también se puede considerar el resultado de mds de cuarenta afios de
enfoque en el tema. Aqui sencillamente quiero reconocer mi deuda al
clima espiritual que experimenté a través de los afios dentro de los
Seminarios Biblicos Menonitas Asociados en Goshen y Elkhart, Indiana,
y el reto que el didlogo continuo produjo. En el otofio de 1966, tuve el
privilegio de presentar cinco “Citedras Menno Simons” en la Universidad
Bethel en North Newton, Kansas, donde discuti algunos aspectos
sobresalientes de este tema, asi clarificando mas mi posiciény argumentos.
Creo que la orientacién intelectual hoy ha madurado suficientements
como para hacer elacercamiento aqui propuesto mas facilmente aceptable
v entendible.

R F
Kalamazoo, Michigan

NoTas

' Véase ¢l articulo “Restitution” ME, IV, 304, donde se cita a Roland H. Bainton
diciendo: “Los anabautistas fueron mas alli de ningln otro grupo, v vieron
exclusivamente hacia el Nuevo Testamento. Aun dentro del Nuevo Testamento
tendieron a ignorar a Pablo y regresar a Jesiis, Es por eso [con los anabautistas] que
g] i?gal de “restitucién™ tendié a coincidir con el ideal de [a imitacién de Cristo” (carta

e 1953).

? En afios recientes esta teologia del reino fue expuesto de nuevo por los
Blumhardts, padre ¢ hijo, v por Leonhard Ragaz de Zurich (f. 1945),

? Similar a las ideas de Jos esenios. Entre los famosos Rollos del Mar Muerto se
encontro un tratade titulado: “La guerra entre los hijos de luz y los hijos de la
oscuridad”,

* Publicado primero por Friedmann (1959:105) ¥ de nuevo en su Hutterite Studies
{1961:296), en los dos cases, sin embargo, en el alemdn original.
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